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ОТ РЕДКОЛЛЕГИИ 


Религия, которая охватывает население почти четвертой части земно¬ 
го шара - от Калмыкии до Японии, — с которой неразрывно связано ста¬ 
новление и развитие множества культур, заслуживает самого пристально¬ 
го и серьезного изучения. 

Будцологические исследования в России уже в начале нашего столе¬ 
тия сложились в самостоятельную научную традицию. 

К настоящему времени перед буддологией встает ряд новых задач. 
Отчасти они связаны с необходимостью более глубокого осмысления ра¬ 
нее исследованных материалов, отчасти - с появлением новых буддийских 
источников (рукописей, эпиграфики), отражающих взгляды различных буд¬ 
дийских сект и направлений. 

Важнейшим и сейчас является изучение самой буддийской доктрины, 
ее сложения и эволюции, притом особенность новой ориентации состоит 
в том, что от выписывания картины учения по одной-двум школам наме¬ 
чается переход к использованию данных всех буддийских школ и опреде¬ 
лению их вклада в общее учение буддизма. 

Серьезной задачей остается изучение распространения буддизма за 
пределы Индии и его трансформации через взаимодействие с местными 
культами. Не менее существенным является решение различных проблем 
истории культуры (в том числе и собственно культуроведческих), связан¬ 
ных со сложением феномена буддийского искусства. 

Сборник не подчинен одной задаче; он не претендует на исчерпываю¬ 
щую разработку даже отдельных участков перечисленных выше проблем. 
Однако все работы, представленные в сборнике, написаны специалистами, 
владеющими древними языками буддизма, работающими с подлинными древ¬ 
ними текстами, и потому, несмотря на различие методов исследования, бу¬ 
дут способствовать научной постановке и частичному решению намеченных 
щюблем, т.е. осуществлению главной цели: осмысления больших культур¬ 
ных ценностей многих стран Востока. 



А.А. Терентьев 


«СУТРА СЕРДЦА ПРАДЖНЯПАРАМИТЫ» 

И ЕЕ МЕСТО В ИСТОРИИ БУДДИЙСКОЙ ФИЛОСОФИИ 


«Сутра сердца Праджняпарамиты» («Ргар арагат і [а-Ьг(1ауа-зй[га»), воз¬ 
никшая не позднее начала III в.*, в наиболее лаконичной форме отразила 
результаты развития идей буддизма в философии махаяны. 

Появление основных направлений буддизма разделено веками, тем не 
менее традиционно они возводятся к проповедям исторического Будды, 
Шакьямуни. «После достижения просветления... — пишет Далай-лама, — он 
произнес три разные проповеди в различных местах той части Индии, кото¬ 
рая сейчас называется Бихаром. Первая, в Варанаси (Бенаресе), была о 
"Четырех Благородных истинах...". Она адресована прежде всего шрава- 
кол (слушателям), людям духовно, одаренным, по ограниченного кругозо¬ 
ра. Вторая проповедь, в Гирдхакуте, была о шуньяте (пустотности), т.е. 
несуществовании абсолютной собственной природы вещей ... и адресована 
махаянистам, последователям Великого Пути, людям чрезвычайно высоко¬ 
го интеллекта. Третья проповедь, в Весали (Вайшали), предназначалась 
прежде всего махаянистам меньшего масштаба. Таким образом, он не толь¬ 
ко проповедал сутры махаянистам и хинаянистам, но также изложил махая¬ 
нистам много тантр» 2. 

Главная тема второй проповеди, концепция пустотности, излагается 
в сутрах, посвященных праджняпарамите — «запредельной мудрости». Ос¬ 
новные идеи буддизма переформулируются Праджняпарамитой настолько 
радикально, что, как рассказывают, многие архаты, впервые услышав это 
учение, скончались от разрыва сердца^. 

Как выглядели основы буддийского миросозерцания к моменту появле¬ 
ния праджняпарамитской литературы? Фундамент его составляли «четыре 
благородные истины», которые определяются в первой проповеди Будды 
следующим образом: 

«А вот, монахи, что есть страдание: и рождение — страдание, и ста¬ 
рость — страдание, и болезнь — страдание, и смерть — страдание, и пе¬ 
чаль, стенания, боль, уныние, отчаяние —страдание. С постылыми связь — 
страдание, с милыми разлука — страдание, и не иметь, чего хочется, — 
страдание. Короче — пять связующих скандх — страдание. И это благород¬ 
ная истина. 

А вот, монахи, каков источник страдания: жажда, себя поддерживаю¬ 
щая, прелесть, сопряженная со страстью, то тем, то этим готовая прель- 
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ститься, а именно: жажда обладать, жажда быть, жажда мочь. И это бла¬ 
городная истина. 

А вот, монахи, какова верная дорога, что приводит к пресечению стра¬ 
даний: это — благородная восьмизвенная стезя, а именно: истинное воззре¬ 
ние, истинное намерение, истинная речь, истинные поступки, истинный об¬ 
раз жизни, истинное усилие, истинное памятование, истинное самадхи. И 
эго благородная истина»^. 

Уже здесь, в наиболее общей формулировке буддийского учения, встре¬ 
чается ряд технических терминов, значение которых раскрывается в по¬ 
следнем из трех разделов канона — в Абхидхарме. Особый интерес пред¬ 
ставляет термин скандха, букв, «груда», «куча». 

Совокупность пяти скандх включает всю область индивидуального опы¬ 
та: 

1) рупа-скандха (букв, «форма») - сферу образов чувственных восприя¬ 
тий; 

2) ведана-скандха — сферу эмоционально окрашенных ощущений; 

3) самджня-скандха — сферу распознавания образов; 

4) самскара-скандха — источники индивидуальных различий, связанные 
с кармой; 

5) виджняна-скандха — сознание. 

Поскольку буддизм не рассматривал проблему бытия вне индивидуаль¬ 
ного опыта, подразумевалось, что система пяти скандх охватывает не толь¬ 
ко поток бытия отдельного индивидуума, но вею совокупность фактов бы¬ 
тия — дхарм, т.е. всю реальность. Такое описание мира устраняет психо¬ 
физический дуализм путем включения объективного мира в состав лично¬ 
сти^. 

Кроме разложения опыта по пяти скандхам в раннем буддизме употреб¬ 
лялось еще два способа классификации фактов бытия - по 12 «источникам 
сознания» (аятана) и 18 «классам элементов» (дхату). 

К числу «источников сознания» относятся пять органов чувств, ум, а 
также пять объектов органов чувств и дхармы как объект ума. 

Из 18 «классов элементов» первые 12 одноименны с источниками со¬ 
знания, а затем к ним добавляются шесть типов сознания: зрительное, слу¬ 
ховое, обонятельное, вкусовое, осязательное и сознание ума*\ 

Завершает список важнейших философских доктрин раннего буддизма 
теория «взаимозависимого происхождения» (пратитья-самутада), текст ко¬ 
торой формулируется в палийском каноне следующим образом: 

«Обусловлены Неведением Кармические образования (санскары, — А .Т .); 
обусловлено кармическими образованиями Сознание; обусловлены Созна¬ 
нием Имя и Форма; обусловлены Именем и Формой Шесть Сфер восприя¬ 
тии (аятана. - А.Т .); обусловлен Шестью Сферами восприятия Контакт; 
обусловлены контактом Чувства; обусловлена чувствами Жажда; обусловле¬ 
но жаждой Привязанность; обусловлено привязанностью Становление; обу- 
пкщлено становлением Рождение; обусловлены рождением Старость и 
('чертъ, горе, стенания, боль, печаль и отчаяние. Таково происхождение 
іи -.ох этих страданий. 
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Но из полного истощения и пресечения Неведения приходит также и 
пресечение Кармических образований; из пресечения крамических образо¬ 
ваний — пресечение Сознания ; из пресечения сознания — пресечение Име¬ 
ни и Формы-, из пресечения имени и формы - пресечение Шести Сфер 
восприятия; из пресечения шести сфер восприятия — пресечение Контак¬ 
та-, из пресения контакта — пресечение Чувств-, из пресечения чувств - 
пресечение жажды; из пресечения жажды - пресечение Привязанности; 
из пресечения привязанности — пресечение Становления; из пресечения 
становления — пресечение Рождения; из пресечения рождения приходит 
пресечение Старости и Смерти, горя, стенаний, боли, печали и отчая¬ 
ния. Таково пресечение всех этих страданий»?. 

Таким образом, до появления сутр Праджняпарамиты основы буддий¬ 
ского миросозерцания в целом охватывались указанными выше классифи¬ 
кациями Абхидхармы и теорией «взаимозависимого происхождения», по¬ 
строенными на фундаменте «четырех благородных истин». 

Что же нового вносит Праджняпарамита? Наиболее ясный ответ на во¬ 
прос мы находим в «Сутре сердца Праджняпарамиты» — «единственном из 
кратких праджняпарамитских текстов, действительно доходящем до сердца 
доктрины», как отозвался об этом произведении выдающийся исследова¬ 
тель Праджняпарамиты Э. Конзе^. 

Данная сутра — один из самых известных текстов северного буддизма. 
В тибетский канон, Ганджур, она включена в переводе Вималамитры , Дан- 
джур содержит семь индийских комментариев на нее. «Сутра сердца Прад¬ 
жняпарамиты» многократно издавалась в Тибете и за его пределами, ши¬ 
роко распространялась в рукописном виде. Очень рано этот текст был пе¬ 
реведен на китайский язык и стал одним из источников вдохновения для ки¬ 
тайского буддизма, и в частности школы Чань. Существует около 15 пере¬ 
водов сутры на английский язык, несколько французских и т.дЛ®. Предла¬ 
гаемый русский перевод выполнен по критическому изданию Э.Конзе^. В 
тех случаях, когда санскритский текст отличается от тибетского канони¬ 
ческого перевода, тибетский вариант (по дергэскому изданию Ганджура12) 
вводится в скобках с сокращением тиб. /=тибетский7. Фрагменты перево¬ 
да пронумерованы для удобства комментирования. 


Сердце Благословенной Праджняпарамиты 

[\] ОМ 13 , хвала Благословенной Праджняпарамите^! Так я слышал. 
Однажды Благословенный пребывал в Раджагрихе на горе Коршуна с ве¬ 
ликой общиной монахов и великой общиной бодхисаттв. В то время Благо¬ 
словенный, произнеся поучение под названием «Глубина видимости», по¬ 
грузился в самадхи^. И в тот миг бодхисаттва-махасаттва^ Арья-Авало- 
китешвара так узрел суть практики глубокой Праджняпарамиты: «Ведь пять 
скандх поистине видятся пустыми в их самобытии^?!» 

Тогда достопочтенный Шарипутра, /побуждаемый/ магической силой 
Будды, спросил у бодхисаттвы-махасаттвы Арья-Авалокитешвары: «Если 
какой-нибудь сын /благородной/ семьи или дочь /благороднойУ семьи за¬ 
хотят практиковать глубокую Праджняпарамиту, как следует учиться?» 
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В ответ на это бодхисаттва-махасаттва Арья-Авалокитешвара так от¬ 
вечал Достопочтенному Шарипутре: «Если, Шарипутра, какие-нибудь сын 
/благородной/ семьи или дочь /благородной,/ семьи захотят практиковать 
глубокую Праджняпарамиту, следует именно так истинно показать: "Ведь 
пять скандх поистине видятся пустыми в их самобытии!" [1] Здесь^ щ а _ 
рипутра, форма - пустота, а пустота - форма. Пустота неотлична от фор¬ 
мы, форма неотлична от пустоты; что форма — то пустота, что пустота — 
то форма. Точно так же эмоции, понятия, кармические образования, созна¬ 
ние ^ (тиб.: все пусты). /3/ Здесь, Шарипутра, все дхармы отмечены пу- 
стотой20 (тиб.; все дхармы пусты, не имеют признаков), не рождены и не 


преходящи, не загрязненны и не очшценны, не ущербны и не совершенны. 
/4/ Поэтому, Шарипутра, в пустоте нет формы, нет эмоций, нет понятий, 
нет кармических образований, нет сознания, нет глаза, уха, носа, языка, 
тела, ума, нет видимого, слышимого, обоняемого, вкушаемого, осязаемо¬ 
го, нет дхарм^І. Нет элементов, начиная от глаза (тиб.: до ума) и кончая 
сознанием ума^. Нет неведения, нет пресечения неведения, и далее, 
вплоть до того, что нет старости и смерти и нет пресечения старости и 
смерти 2-3. 

[Ъ] Страдания, источника, пресечения, пути - нет 24. Нет познания, 
нет достижения, нет недостижения. 

/6/ Поэтому, Шарипутра, бодхисаттва живет, опираясь на Праджняпа¬ 
рамиту посредством недостижения, без препятствий в психике (тиб. "без 
препятствий в психике" отсутствует), и благодаря отсутствию психических 
препятствий25 бесстрашно, отринув превратное, в конце концов достигает 
нирваны. 

Все Будды, пребывающие в трех временах, полностью пробуждались к 
высочайшему подлинному совершенному прозрению, опираясь на Праджня¬ 
парамиту. 

/77 Поэтому следует знать: великая (тиб. "великая" отсутствует) 
мантра*® Праджняпарамиты - мантра великого ведения, высочайшая мант¬ 
ра, несравненная мантра, успокаивающая все страдания (тиб.: мантра), ис¬ 
тинная (тиб.: познаваемая истинной) благодаря отсутствию заблуждений. 
Мантра Праджняпарамиты говорится вот так: ОМ 27 Г АТЕ Г АТЕ ПАРАГАТѢ 


ПАРАСАМГАТЕ БОДХИ СВАХА 2 *. 

/8/ Так, Шарипутра, должны бодхисаттвы (тиб.: бодхисаттвы-маха- 
саттвы) осуществлять обучение глубокой Праджняпарамите». 

Тогда Благословенный вышел из самадхи и похвалил бодхисаттву-маг 
хасаттву Арья-Авалокитешвару: «Отлично! Отлично, сын семьи! Именно так, 
сын семьи, именно так, как показано тобой, следует осуществлять практи¬ 
ку глубокой Праджняпарамиты на радость всем татхагатам и архатам (тиб. 
"архатам" отсутствует). 

Когда сказаны были Благословенным такие слова, возрадовались до¬ 


стопочтенный Шарипутра, и бодхисаттва-махасаттва Арья-Авалокитешвара, 
и те монахи, и те бодхисаттвы-махасаттвы, и все присутствовавшие боги, 
люди, асуры, гаруды, гандхарвы, и мир возликовал от сказанного Благо¬ 
словенным (в тиб. после "Авалокитешвара" идет: "и все окружающие вме¬ 
сте с богами, людьми, асурами и гандхарвами..."). 
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Так заканчивается (тиб. махаянская сутра) «Сердце Благословенной 
Праджняпарамиты». 


Структура текста достаточно прозрачна и была вскрыта в уже упомя¬ 
нутых работах Э. Конзе^Э, 

Фрагмент [\] представляет собой пролог, хотя и многозначительный 
в своем описании взаимодействия Будды, Авалокитешвары и Шарипутры, 
но не имеющий принципиального значения для самой доктрины. Поэтому 
в сокращенных версиях текста этот пролог сжимается до одной фразы о 
пустоте всех скандх. 

Пустота (санскр. зйпуаіа, тиб. зіоп^-ра-пуіі) - ключевой термин прад- 
жняпарамитской литературы, обозначающий центральную идею доктрины — 
указание на отсутствие абсолютной конечной реальности. Ее мы ожидаем 
найти в результате анализа бытия, и, опираясь на нее, как кажется, можно 
было бы дать истинное описание существующего. Но всякое описание реаль¬ 
ности есть ее ограничение и искажение. Обозначив вещь, мы гипостази¬ 
руем это обозначение, саму же вещь теряем из виду. Учение о пустоте при¬ 
звано разрушить все знаки, показав их условность, а также условный, вре¬ 
менный характер стоящих за ними понятий, так как в состоянии просвет¬ 
ления реальность должна восприниматься непосредственно и целиком, без 
рамок понятийного мышления. Традиционно принято рассматривать поня¬ 
тие пустоты в 18 или 20 аспектах^, однако для философского анализа 
главную роль играют первые четыре, последовательно лишающие нас на¬ 
дежды отыскать хоть какую-то опору для мыслительных конструкций: 

1) пустота внутреннего (тиб. пап % зсоп^-раг-пуіі) - отрицание абсолют¬ 
ного статуса субъекта; 

2) пустота внешнего (тиб. ркуі зіоп^-раг-пуісі) - отрицание абсолютного 
статуса объекта, т.е. независимости внешнего мира; 

3) пустота внешне-внутреннего (тиб. ркуі-пал % зіоп^-рагпуіі) - отри¬ 
цание возможности найти какую-либо абсолютную основу в самом субъект¬ 
но-объектном отношении, если такой основы не оказалось ни в одной из 
сторон, в нем участвующих; 

4) пустота пустоты (тиб. зіоп^-рагпуіі зіоп(’-рогпуіі) — отрицание аб¬ 
солютного статуса самой пустоты, которая, как и все прочее, не может 
стать опорой для конструирующего мышления, т.е. рассматриваться в ка¬ 
честве субстанции. 

Теория пустоты, таким образом, может здесь пониматься как естест¬ 
венное и закономерное развитие древнейшей буддийской доктрины «несуб- 
станциональности» — Анатма-вады. 

Фрагмент [1], оперируя введенным понятием пустоты, разрушает пред¬ 
ставление о незыблемости, окончательной истинности описания бытия в 
терминах пяти скандх. 

Фрагмент /3/ распространяет достигнутый результат на все дхармы, 
последовательно снимая их наиболее важные характеристики. 

Фрагмент /4/ совершает очередной виток спирали, возвращаясь от об¬ 
щих характеристик дхарм к конкретным дхармическим описаниям бытия. 
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Сначала в парадоксальной относительно фрагмента [1] форме повторяется 
отрицание представлений о скандхах. Затем проводится деструкция описа¬ 
ния бытия в терминах 12 «источников сознания», в терминах 18 «классов 
элементов» и, наконец, отрицается теория взаимозависимого происхожде¬ 
ния, начинающая причинно-следственную цепь со звена «неведения» и за¬ 
вершающая ее звеном «пресечения старости и смерти». 

Фрагмент /57 завершает разрушение здания буддийской философии, 
отрицая его фундамент — «четыре благородные истины» и заодно саму идею 
достижения (нирваны) вместе с ее противоположностью - идеей недостиже¬ 
ния. 

Фрагмент /67, однако, подводит итог проделанному движению, воз- 
зращая все на свои места: бодхисаттва в конце концов достигает нирваны, 
но он вынужден, как и все прежние Будды, делать это методом «недости¬ 
жения», методом Праджняпарамиты, очищающей его сознание от всех мы¬ 
слительных конструкций, ограничивающих восприятие реальности. 

Фрагмент /77 кодирует метод Праджняпарамиты в формулу мантры, 
предназначенную для интериоризации доктрины в процессе йогической ме¬ 
дитации. 

Фрагмент /87 является эпилогом, «счастливым концом» интеллектуаль¬ 
ной драмы. В кратких версиях текста он опускается. 

Таким образом, небольшой текст «Сутры сердца» охватывает важней¬ 
шие доктрины раннебуддийской философии и, обрабатывая их понятием 
«пустоты», лишает статуса догмы, сковывающей мышление и препятствую¬ 
щей постижению истины. Никакой другой праджняпарамитский текст не де¬ 
лает такой последовательной переработки буддийского теоретического на¬ 
следия; поэтому можно согласиться с мнением Э.Конзе, подчеркивающим 
особую роль «Сутры сердца» в корпусе литературы Праджняпарамиты и 
сравнивающим ее с той ролью, которую играла излагающая «четыре бла¬ 
городные истины» «Сутра поворота колеса учения» в раннем буддизме. 

« "Праджняпарамита-хридайя сутра", - писал Э.Конзе, - это "Сутра 
поворота колеса учения" нового распространения. Это результат восьми¬ 
сот лет непрерывных размышлений над традицией первого поворота колеса 
учения. В литературе второго поворота колеса учения Хридайя была при¬ 
звана занять такое же центральное и фундаментальное положение, какое 
"Сутра поворота колеса учения" занимает в писаниях первого поворота» 31. 

* Приложение 

Санскритский текст «Сутры сердца Праджняпарамиты» дается по изда¬ 
нию: Соте Е. ТехЦ Зоигсез апЗ ВіЫіоргарЬу о! (Ье Рга|парагаян1а-Ьг<1ауа. — 
ЭНА5, 1948, 1-2, с. 33. 

от пато Ька^аѵаіуаі агуаргаіп ар агатіЛауаі . 

еѵат тауа згиіат. еказтіп. затауе Вка^аѵап Каіар,гке ѵікагаіі зта 
СтіктакЩагратѵаІе такаіа Ькікзи-зат^кепа загікат такаіа са Ьоіікі.заііѵс- 
зат^кепа, Іепа ккаіи рипак затауепа Вка^аѵап &атЬкТгаѵаЬказат пата 
ікагтарагуауат Ъказііѵа затаЛкіт затараппак. Іепа са затауепа Агаѵаг 
Іокііезѵаго Ъо&кізаііѵо таказаііѵо датЬкТгауат рга;параі от ііау(іт сагуат 
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сагат'апа еѵат ѵуаѵаіокауаіі зта рапса зкапіказ іашзса зѵаЬкаѵагзипуап 
ѵуаѵаіокауаіи аіка ауизтапс-Скагіриіго ЬиіікагапиЬкаѵепа Агуаѵаіокііезѵаг 
гат Ьоікізаііѵат таказаііѵапі еіаі аѵосаі: уак казсіі киіариіго ѵа киіаіикііа 
ѵа азуат $атЬкТгауат_ргаіпарагатііауат сагуат сагіикатаз іепа каікат зік- 
зііаѵуат? еѵат икіагАгуаѵаІокііезѵаго Ьоікізаііѵо таказаііѵо ауизтапіат 
Загіриігат еіаі аѵосаі • уак казсіі (икатіриіга киіариіго ѵа киіаіикііа ѵа азуат 
8атЬкігауат ргаіпарагатііауат сагуат сагіикатаз іепаіѵат ѵуаѵаіокііаѵуат, 
рапса зкапіказ іатзса зѵаЬкаѵагзипуап разуаіі зта. 

іка Загіриіга трат зипуаіа зйпуаіаіѵа гйрат гйрап па ргікак зйпуаіа 
зйпуаіауа па ргіка§ гйрат уаі гйрат за зйпуаіа уа зипуаіа іаі трат • еѵат еѵа 
ѵеіапагзат]па*затзкага*ѵі]папат. 

іка Загіриіга загѵа-ікагтак зипуаіа-іакзапа апиіраппа апігиііка атаіа 
аѵітаіа апйпа арагірйтак . 

іазт ас- Скагіриіга зипуаіауат па гйрат па ѵеіапа па зат\па па затзкаг 
гак па ѵіітіапат па сакзик-згоіга-^кгапа-іікѵа-кауагтапапгзі па тра^заЫа^ 
%апік аггаза-зргазіаѵуа ікагтак па сакзиг-ікаіиг уаѵап па тапоѵііпапа-ікаг 
іик пагаѵііуа32 пагаѵііуакзауо уаѵап па іага-тагапат па '\агдгтагапа-кзауо 
па іиккка-затиіауа-пігоікагтаг&а па і папаш па ргарііг па-аргаріік • 

іазтас-Скагіриіга аргаріііѵаі Ьоікізаііѵазуа рга)парагатііат азгііуа ѵі • 
кагаіу 1 сіЫаѵагапак, сіііаѵагапатазіііѵаі аігазіо ѵірагуаза-аігікгапіо пізіка* 
пігѵапаК • ігуаікѵа^ѵуаѵазікііак загѵа-Ьиіікак ргаіпарагатііат азгііуа апиі - 
іагат затуак-затЬоікіт аЬкізатЪиіікак. 

іазтаЦпаіаѵуат рга/парагатііа така^тапіго така^ѵііуагтапіго ’пиііагаг 
тапіго 9 затазата-тапігак загѵа-іиккка-ргазатапак заіуат атіікуаіѵаі • ргаі- 
парагатііауат икіо тапігак • іаіуаіка от %аіе $аіе рага^аіе рагазат^аіе Ьоі- 
кі зѵаКа. 

еѵат Загіриіга %атЬкТгауат ргаіпарагатііауат сагуауат зікзііахгуат^З 
Ьоікізаііѵепа. аіка ккаіи Ька^аѵап іазтаі затаікег ѵуиіікауа Агуаѵаіокііез • 
ѵагауа Ьоікізаііѵауа таказаііѵауа заікикагат аіаі. заіки заіки киіариіго, 
еѵат еіаі киіариіго еѵат еіаі %атЬк7гауат ргаіпарагатііауат сагуат сагіаг 
ѵуат уаіка іѵауа пігіізіат апитоіуаіе загѵа-іаіка^аіаіг агкаіЬкік . Пат аѵо - 
саі Ъка$аѵап • аііатапаг*ауизтап Загіриіга Агуаѵаіокііезѵаго Ьоікізаііѵо та >» 
казаііѵаз іе са Ькікзаѵаз іе са Ьоікізаііѵо таказаііѵак за са загѵаѵаіь рог- 
заі за-іеѵагтапйза-азига-^агиіаг^апікагѵаз са Іоко Вка^аѵаіо Ьказііат аЬ- 
куапапіапп ііі. 

ііі агуа р г а] пар агатііа-кгіауа затаріат . 


Тибетский перевод дается по тексту Ганджура (см. примем. 12 и 9) с 
добавлением разночтений, содержащихся в бурятском тибетоязычном кси- 
лографическом издании конца XIX - начала ХХв.^4. Ксилограф отпечатан 
на русской бумаге 20 * 7 см (размер рамки 17 х 5 см) и состоит из девяти 
листов, причем два последних являются позднейшим добавлением, имею¬ 
щим отношение к культу Львиноголовой дакини (санскр. Зіткаѵ акіга-іакіпТ, 
тиб. 5 епв-%е'і $<іоп%-сап ткка'- > $го-та). Данное издание, которым поль¬ 
зуются буддисты в Бурятии и в настоящее время, представляет, таким об¬ 
разом, интерес для изучения современных форм практики Праджняпарами- 
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ты. Наиболее важные издания тибетского текста «Сутры сердца» пере¬ 
числены в монографии: Соте Е . ТЬе Ргаіпарагатііа Ьііегаіиге. ТЬе Неіуи- 
каі. Токуо, 1978, с. 68-69. В том числе указаны четыре европейских изда¬ 
ния. Сюда следует добавить лейпцигское издание, которое включает добав¬ 
ление, содержащееся В бурятском КСИЛОГрафе: ВізсЬот-ІсІап-асІаз-та-зсЬез- 
гаЬ-куі-рЬа-гоІ-Ш-рЬуіп раі-зпіп^ро. Баз Негг (йіе Оіиіпіеззепг) йег гит іеп- 
эеііівеп Шег Йез ІѴіззепз ^еіап^іеп АПегЬеггІісЬвІ-ѴоІІепйеіеп. Еіпе бЪе- 
ІізсЬе ВеІіропззсЬгіГі:. Срх., 1835 (Веі Кагі ТаисЬпііг. Ѵоп асЬі йЪейзсЬеп 
Ноігиіеіпзіегеоіуріегі;). Вероятно, это издание было первым в Европе. Сле¬ 
дует дополнить список следующими изданиями, неучтенными Э.Конзе: 

Реет Е. ЕхЬгакз йи Капф'оиг. — Аппаіез Йи Мизее Сиішеі. Ѵоі. 5, 1883, 
с. Ивановский А .0 .Манчжурская транскрипция одного тибетского 

текста. - Восточные заметки (СПб., 1895, с. 261-267. ЭДи-Рі-ѵѵеп Нзіп- 
сЬіп^. ЗКап^Каі (около 1912); ТЬе Неагі оі Йіе Регіесііоп о{ Мізйопі. — 

2,іѵаІ{ ІГ. ВиййЬізт. Агі апй Раібі. 1985, с. 61 (публикация представляет 
собой фотографию дуньхуанской рукописи IX в. 1 (В 1Ь)% 5, 

г руа-раг якаА-Аи: Ькараѵаіі рг а; парагат ііа-к[ііиу'а. 

ЬоА-якаА-Аи: Ьсот-ІАап-’Аая-та якея-гаЪ-куі рко-тоі-іи ркуіп-ра’і япуіпр- 
ро рат-ро рсір-ро^ . 

Ъсот-ІАап-’Аая-та якея-гаЪ-куі (В 2а) ркаггоі-іи ркуіп-тагіа ркуар-’іякаі- 

Іо. 

’Аі-якаА-ЬАаря-рі ікоя-ра (Іи5-рсір-па. Ьсот-'Аая^ груаі-ро'і ккак-па 
Ьуа-троА-ркипр-ро’і ті-іа Аре-яіопр-рі (В 2Ь) Аре-'Аип скеп-ро Аапр Ъуапр- 
скиЬ-яетя Ара'і Аре-'Аип скеп-ро Аапр-ікаЬя-сір-Іи Ьгкиря-Іе. Ае'і іяке Ьсот- 
IА ап-' А аз гаЬ-то япапр-Ъа гке 5-Ъу а-Ъа'і с ко 5-куі тат-ргапр э-куі ііпр-пре- 
'Агіп-Іа япуотя-рат-екиря-яо. уопр Ае'і-Іяке Ьуапр-скиЬ-яетя-Ара' яетя-’Араг 
скеп-ро ’ркаря-ра яруап-гая-риір5-АЬапр-рНуир куапр якея-гаЪ-куі-ркаггоІ-Іи- 
ркуіп-ра гак-то яру о А ра пуіА-Іа тат-раг Ы Іаггкіпр: ркипр-ро Іпра-ро Ае-Аар- 
Іа у апр г апр- Ьгк іп-руі. я 5 Іо пр-раг тат-раг Ыіа'о. ( В За) Ае-пая я апр я-гру а я- 
куі тікия Іяке-Аапр-ІАап-ра Зка-гі'і-Ьия Ьуапр-скиЬ-яетя- Ара' яетя-Ара’-скеп 
ро ’ркаря-ра яруап-гая ргіря-АЬапр-ркуир-Іа ’Аі якаА сея ятгая-яо. Кіря-куі 
Ьи ’т тіря-куі Ьи-то р ап р-1 а Іа якея-таЬ-куі-ркагоІ-Іи-ркуіп-ра гаЬ-то яруоА- 

ра-яруаА^-раг ’АоА-ра Аея і'і-ІІаг ЬяІаЬ-раг-Ьуа? Ае якаА сея ятгая-ра Аапр, 
Ьуапр-скиЬ-яетя-Ара' яетя-Ара-скеп-ро 'ркаря-ра яруап-гая-ргіря-АЬапр- 
ркуир-рія Іяке-( В ЗЬ)-Аапр-ІАап-ра як а-га-Аѵа-ІІ.’і-Ьи-Іа ’Аі якаА сея ятгая-яо. 
якоггі’і-Ьи! гіря-куі Ьи ’т гіря-куі Ьи-то рапр-іа іа якея-гаЬ-куі-рка-гоІ-Іи- 
ркуіп-ра гак-то яруоА-ра-яруаА ^О-раг ’ АоА-ра Аея ’Аі-ІІаг тат-раг Ыіа-Ьаг- 
Ьуа яіе, ркипр-ро Іпра-ро Ае-Аар куапр гапр-Ьгкіп-руія яіопр-раг уапр-Аар-рат 
г/ея-яи Ыіа'о. 

ргиря яіопр-ра'о яІопр-ра-пуіА ргиря-яо. ргиря-іая куапр яІопр-ра-пуіА 
ргкап-та^уіп яіопр-ра-пуіА-1 ая куапр риир я рик ап-та-уіп-по, Ае-Ъ гкіп-Аи 
Іяког-Ьа Аапр (В 4а) ’Аи-якея Аапр 'Аи-ЬуеА Аапр гпат раг-якея-ра татя 

я!о пр-р а 'о. 

яка-гі'іЬи! Ае-ІІа-Ьая-па скоя ікатя-саА ЯІопр-ра-пуіА Ае тІякап-пуіА 
теА-ра та якуея-ра'та 'раря-ра Агі-та теА-ра Агі-та Аапр Ьгаі-Ьа теА-ра 
Ьгі-Ьа теА-ра рапр-ра теА-ра'о. 
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зксіггі і-Ъи! <1е*ІІа*Ъаз*па зіоп #-р отуіМа шеі ізког^Ьа тпе& *(1и- 

зкез теі ЧьгЪуеі тапѵз те<1 тат-раг-зкезра теі 9 ті% те<1 9 тогЪа тей зпа 
те(1 Ісе тпеі Іиз тпеі (В 4Ь) уіі шеі % 2 и%з теі з$га теі (Ігі теі го теі ге#« 
Ъуате<1 скоз тпеі-йо. ті^^і ккатз теЖ-ра-паз уіі-куі ккатз теі уій-куі 
тат-раг-зкез-ра'і ккатз~куі Ъаг-<1и уап% те(1-(1о. тапі^ра теі та^гі^-ра 
гаЛ-ра теЖ-ра-паз г#о-$А/ тей г$а*зкі гасі-ра’і раг-(1и уап$ те(1-(1о^ш з&и$з- 
Ьзп$аІ-Ъа (1ап% Жип-*Ъуип$-Ъа іап% '#о#-ра </ал# Іат теі уе-зкез теі ікоЪ-ра 
теі тоіко^ра у ал# теі-іоь 

зк&гі 9 і-Ьи! <1е-ІІа*Ъаз-па Ъуап%-скиЪ-(В 5а)~зетз-<Іра 9 ~татз 42 іІюЬ-ра- 
тев^ра 9 і ркуіг зкез^га^куі-рка^гоііи-ркуіті-ра^ Іа Ьгіеп-раз 44 $паз іе зетпз - 
Іа з%гіЪ-ратпе<ігсіп$ $&га#-ра теі-іе ркуіп*сі*Іо% Іаз зкіп-іи *&аз паз туап^ап 
Іаз 9 іаз л ра*і тікаг^ркіп-іо» (Іиз-^зитг&и тпат-раг^ Ьгки$з~ра 9 і зап$з-г$уаз 
ік атз-саА куапр зкез-гаЬ-куі-ркаеюІ-Іи-ркуіп-ра^ Іа Ъгіеп-паз ЪІ(*-па-теА-ра 
уапр-Аар-раг гАгорз-ра’і Ьуапр-скиЬ-Іи тпроп-р аг-гА горз-раг (В 5Ь) запрз- 
г $у аз- зо. 

Ае-ІІагЪаз-па зкез-гаі^куі-рка-го 1-1и-ркуіп-р(? і зпрарз гір-ра скеп-ро’і 
зпрарз Ыагпа-теА-рс?I зпрарз ті-тпуат^ -ра Аапр тпуат-р<2і зпрарз зАир- 
Ьзпраі ікатз-саА таЬ-Іи зкі-Ъаг-ЪуеА-ра’і зпрарз ті-гАгип^— раз-па ЪАеп-раг 
зкез-раг-Ьуа зіе, збез-гаЪ-куі-ркаггоІ-Іи-ркуіп-ра'і зпрарз зтгаз-ра, Іаг-Ауа- 
Ска* ра-іе рагіе ра-гаероіе ра-гаезат-раеіе Ьо-ААкі зѵа-ка, 

зка-гі’і-Ьи Ьуапр-скиЬ-зетз-Ара’ зетз-Арс? -скеп-ро з^ ( В 6а) Ае-ІІаг 
зкез-га}>куі-рка-гоІ-Іи-ркуіп-Ъа гаЬ-то-1 а ЬзІаЬ-раг-Ьуа'о. Ае-паз Ъсот-ІАап- 
'Ааз йпр-пре-А гіп Ае-Іаз Ьгкепрз-Іе Ьу апр-сЬиЪ- зетз-Ара' зетз-Ар а’-скеп-ро' 
’ркарз ра зруап-газ-ргірз-АЪапр-ркуир-Іа Іерз-зо гкез-Ьуа-ра Ьуіп-паз Іерз-зо 
Іерз-зо гірз-куі Ьи Ае Ае-Ъгкіп-по гірз-куі-Ъи^^ Ае Ае-Ъгкіп-Іе)і-1іаг ккуоА- 
куіз Ьзіап-ра Ае-Ьгкіп-Аи зк е з-гаЬ-куі-р ка-гоі-іи-ркуіп-ра гаЬ-тпо-1 а зруаА- 
рат-(В 6Ь)-Ьуа зіе Ае-Ъгкітѵзкерз-ра-тпатз куапр г)ез-зи уі-тапр-про. Ьсот- 
Ыап-'Ааз-куіз Ае зкаА сез Ъкгъ-зізаі-паз Ізке-Аапр-ІАал-ра зка-гі-Аѵа-Іі ’і-Ьи^ 
Аапр Ъуапр-скиЪ-зетз-Ара’ зетз-Ара’ скеп-ро 'ркарз*ра зруал-газ-ргірз-АЪапр- 
ркуир Аапр ікатзсаА-Аапр-ІАап-ра'і 'к ко г Ае Аапр Іка Аапр ті Аапр Ікотае 

уіп Аапр Ап-гаг Ьсаз-ра'і ’]ір-Пеп уі-галр^ зіе Ьсотп ІАап-'Ааз-куіз рзипрз-ра- 
Іа тпроп-рш ЬзІоА-Ао. 

Ьсот-ІАап-’Ааз-та зк ез-гаЬ-куі-^каггоІ-Іи,~ркуіп-р а'і зпуіпр-ро ікез-Ьуаг 
Ъа ікер-рагскеп-ро'і тАо гАгорз-зо э ®. Колофон^*: груаграг-руі тккал-ро Ы- 
тагіаеті-іга Аапр Іо-ІзІзкаеЬа Аре-зіопр гіп-скеп-зАез Ъзруиг^сіпр гкп-скеп- 
руі Іо-ІзІзкаеЬа Аре-зіопр пат-ткка’ Іа-зорз-раз гкиз-іе ріап-іа-ркаѣ-ра Араі- 
Ьзат-Іаз Ікип-руі з-рги Ь-ра’і різир-іар-рі Аре-груаз-Ьует-Ііпр-рі гІзі-рАоз-Іа 
Ьгіз-Ьгки-Аар Іерз-раг Ьруіз-зо. 

(Перевод колофона: «Индийский наставник Вималамитра^® и переводчик- 
монах Ринчен-де^® по просьбе переводчика высшего ранга ( Ли- скеп) мо¬ 
наха Намкха®® перевели, а каллиграфы художественной мастерской мона¬ 
стыря Аре-труаз-Ъует-Ііпр^, где изучаются Писания, самовоэникшие из 
мысли святой, благополучно завершили сделанное»). 

Текст дополнения, содержащийся в бурятском ксилографе: 

(В 7а) ткка'-Іа-зруоА-ра'і рпаз тскор Аат-ра паз/ 

тпроп-зкез гАей- 'ркгиі тп ра' -Ь а'і тіки-зІоЬз-куіз/ 
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Ьз$гиЪ~ра»Ьо-1а тагуіз Ьи Ьгкіп %гі%5/ 

^паз^зит ткка*~*%го*і % 1 зо- 1 а ркуа$-*1зка1-1о/ / 
аккакзактакгакСзакзкакіакгакзакт акгакуак ркаік 
пато Ыа^таЛа рку а#* 9 Ізкоі-Іо/ 
зап$з-г%уазАа ркуа^'ізкаі-іо/ 
скоз-іа ркуа%- ’ізкаі-іо/ 
і$е~ЧипАа ркуа^-'ізкаі-іо/ 

уит скеп-то зкезчаЬ-куі-рка*гоІ’*Іи-ркуіп-тагІа 

(В 7Ь) ркуа%-ізкаІ-Іо/ 

іе~татз~1а ркуа%~ ІзкаІ^ЪаЛа Ъзіеп-паз Ыа#-с(Щ-&І Ізкі% *<1і*<1а# р $гиЪ- 
рог вуиг-ыр, }ЫІІаг зпдоп Ікаі іЬап^Ьо Ьг$уа*Ьуіп-$уіз зкез-гаЬ-куі-рка*гоІ- 
Іи ркуіп-ра’і іоп іаЪ-то уіі~1а Ьзат-гкіп% Ізкі% кка^іопчіи Ьуаз*ра»1а Ьзіеп - 
паз Ыиі зіі^сап Іозо^з-ра'і ті т тпікип*ра'і ркуо$з ікатз~саЛ ркуіг*Ыо% ш ра 
іг-ігкіп-іи Ыа$*%із куап% уит скеп^то скезчаЬ^куі*рка»гоІ*Іи^ркуіп~ра 9 і <1оп 
:аЪ-то уіі~1а Ьзат-гкіп% Ізкі% ккаг(В 8а)* Іопчіи Ьуаз^ра^іа Ь зСеп*паз Ыиі 
ыІі%-сап Іа-зо^з-раЧ ті-тікип~ра г і ркуо^з ікатз^саі ркуіг*гІо%~раг руиг-сі^ 
таі-раг %уиг»сі% гкі~Ьаг-$уиг-сі% гаЬ-Іи гкі-Ьаг %уиг~сі% ті-тікип-ра'і ркуо$з 
(Ііитз-саі гкі-Ьа зкат-піі ^ ки-ги-уе^зѵа*ка 

Ь^е^зчі^з зІоп$-ркга%»Ьгкуа(1*си гкі^ра іап%/ 
ті-тікип~$поі*ра 9 і гкуеп іал$ *ЬгаІ~ра іап%/ 
тікип~раг %гиЪ-сіп% ркип-зит-ізко^з %уиг*ра*і/ 

Ькга^зкіз йез куап% іеп% Чіг Ые^1е$з-зко%//^ 

%<1оп~гі%5 зит-Ъг%уа*іги%*си гкі*Ьа іап%/ 
ті-тікип (В 8Ь) %поі ш ра*і гкуеп іап^ *ЪгаІ»ра іап^/ 
тікип-раг %гиЬ-сіп% ркип~зит~1зко&з %уиг~ра*і/ 

Ькга-зкіз йез куап% &еп% Чіг Ые^1е%5-зко$// 
паі-гі$з Ьгкі~Ьг%уа*гІза*Ьгкі гкі~Ьа іап%/ 
ті*тікип $поі^ра г і гкуеп іап% *ЬгаІ~ра іап%/ 
тікип^раг %гиЬ*сіп% ркип-зит-ізко&з %уиг*ра'і/ 

Ъкга*зкіз іез куап% йеп& Чіг Ые^1е$5-зко$// 
і%е~Ъа Чі-уіз зкуе-ро кип/ 

Ьзоі~патз уе~зкез Ізко^з Ьза§з^зкіп^/ 

Ъзоі-патз у е»зкез-1оз Ъуип%*ра Т і/ 
іат~ра зки $пуіз скоЫраг^зко^,// 

Ыа% зо%зчпатз-куі скоз іап% 

(В 9а) тікип-ра*і аоп/ 

Іі-Ііаг Ьзат-ра уіігЬгкіп г &гиЪ-ра іап%/ 
паі~$іоп Ь$е%з іап% Ьаг*іи %соі~ра Р і Ізко&з/ 
пуе-Ьаг гкі-Ьаг Ъуіп-куіз-ЬгІаЬ-Іи %зоІ// 
іеп% Чіг ЬуіпчІаЬз іраІ-*Ъуог ті-пуатз*зкіп%/ 

Ъзат~зЪуог п$ап~ра*і %іи%чІзиЬ гкі*Ьа іап%/ 

ЬзІаЬ-$зит гпатч1а% ЪзІап~ра*і ккиг 9 <І 2 Іп*ра*і/ 
і^е» г іип Ізко&з-куіз р,апр,-Ъа*і Ькгагзкіз~зко%// 

//тап%агІат/ / 

Перевод дополнения: 

С высшей святой обители Кхасарпана^ 

силой могучих сверхпознаний и магических сил^ 



сагатапа еѵат ѵуаѵаіокауаіі зта рапса зкапйказ іатзса зѵаЬкаѵозйпуап 
ѵуаѵаіокауаііо аіка ауизтапс-Скагіриіго Ьиййка»апиЬкаѵепа Агуаѵаіокііезѵа» 
тот Ьойкізаііѵат таказаііѵат еіай аѵосаі: уак казсіі киіариіго ѵа киіайикііа 
ѵа азуат %атЬкТгсгуат рга ]пар агатііауат сагуат сагіикатаз іепа каікат зік- 
зііаѵуат? еѵат икіагАгуаѵаІокііезѵаго Ьойкізаііѵо таказаііѵо агуизтапіат 
Загіриігат еіай аѵосаі • уак казсій Скагіриіга киіариіго ѵа киіайикііа ѵа азуат 
$атЬкігауат ргаіпарагатііауат сагуат. сагіикатаз іепаіѵат ѵуаѵаіокііаѵуат, 
рапса зкапйказ Іатзса зѵаЪкаѵа-зйпуап разуаіі зта, 

іка Загіриіга гйрат зйпуаіа зйпу аіаіѵа гйрат гйрап па ргікак зйпуаіа 
зйпуаіауа па ргіка% гйрат уай гйрат за зйпуаіа уа зйпуаіа іай гйрат • еѵат еѵа 
ѵейапа»затіпа»затзкага^ѵііпапат» 

іка Загіриіга загѵа-йкагтак зйпуаіагіакзапа апиіраппа апігиййка атаіа 
аѵітаіа апйпа арагірйгпак • 

іазтас-Скагіриіга зйпуаіауат па гйрат па ѵеіапа па зат^па па з ат з к аг 
гак па ѵііпапат па сакзик»згоіга»^кгдпа»іікѵа^кауа»тапатзі па гйра»заЬйа >» 
%апйк&газа»зргазіаѵуа йкагтак па сакзиг»йкаіиг уаѵап па тстоѵііпапа»(1каг 
іик па»аѵійуа?2 па-аѵійуакзауо уаѵап па іагагтагапат па / агдгтагапа»кзауо 
па йиккка-затийауо»пігойкагтаг%а па іпапатп па ргарііг по-аргаріік • 

іазтас-Скагіриіга аргаріііѵаі Ьойкізаііѵазу а рга)парагатііат азгііуа ѵі - 
кагаіу 1 сіііаѵагапак» сіііаѵагапа»пазіііѵай аігазіо ѵірагуаза^аігікгапіо пізіка» 
пігѵапакч ігуайкѵа-ѵуаѵазікііак загѵа-Ьиййкак рга)парагатііат азгііуа апиі • 
іагат затуак-затЪойкіт аЬкізатЬиййкак . 

іазтаЦпаіаѵу ат рга/парагатііа так&тапіго така^ѵійуа^тапіго 'пиііагаг 
тапіго г затазата»талігак загѵа»йиккка»ргазаталак заіуат атіікуаіѵаі . ргсц- 
парагатііауат икіо тапігак • іайуаіка от &аіе $оіе рага^аіе рагазат^аіе Ьой» 
кі зѵаксй 

еѵат Загіриіга %атЬкТгауат ргаіпарагатііауагп сагуауат зікзііаѵуат^ 
Ъойкізаііѵепа. аіка ккаіи Ька^аѵап іазтаі затайкег ѵуиіікауа Агуаѵаіокііез • 
ѵагауа Ьойкізаііѵауа таказаііѵауа зайкикагат айаі» зайки зайки киіариіго, 
еѵат еіаі киіариіго еѵат еіай %атЬкТгауат ргаіпарагатііауат сагуат сагіа» 
ѵуат уаікаіѵауапігйізіат апитойуаіе загѵа»іаіка%аіаіг агкайЬкік, ійат аѵо• 
саі Ька%аѵап. аііатапа»'ауизтап Загіриіга Агуаѵаіокііезѵаго Ьойкізаііѵо та» 
казаііѵаз іе са Ькікзаѵаз іе са Ьойкізаііѵа таказаііѵак за са загѵаѵаіТ раг - 
заі зо»йеѵота/ійза»азига»%агийа»%апйкагѵа5 са Іоко Вка^аѵаіо Ьказііат аЬ - 
куаптйапп ііі* 

ііі агуа ргаіпарагатііа-кгйауа затаріат. 


Тибетский перевод дается по тексту Ганджура (см. примем. 12 и 9) с 
добавлением разночтений, содержащихся в бурятском тибетоязычном кси¬ 
лографическом издании конца XIX - начала XX в.Ксилограф отпечатан 
на русской бумаге 20 * 7 см (размер рамки 17 * 5 см) и состоит из девяти 
листов, причем два последних являются позднейшим добавлением, имею¬ 
щим отношение к культу Львиноголовой дакини (санскр. Зіткаѵакігд^йакіпТ , 
тиб. Зеп%-$е 9 і %йоп%»сап ткка'- 3 кго~та). Данное издание, которым поль¬ 
зуются буддисты в Бурятии и в настоящее время, представляет, таким об¬ 
разом, интерес для изучения современных форм практики Праджняпарами- 
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ты. Наиболее важные издания тибетского текста «Сутры сердца» пере¬ 
числены В монографии: Соте Е. ТЬе Ргаіпарагашііа Ьііегаіиге. ТЬе Неіуи- 
каі. Токуо, 1978, с. 68-69. В том числе указаны четыре европейских изда¬ 
ния. Сюда следует добавить лейпцигское издание, которое включает добав¬ 
ление, содержащееся в бурятском ксилографе: ВізсЬот-ІсІап-асІаз-та-зсЬез- 
гаЬ-куі-рЬа-гоІ-Іи-рЬуіп раі-зіііп^ро. Баз Негг (8іе риіпіеззепг) Йег гит іеп- 
зеіііреп Шег 8ез ІѴіззепз ре1ап§;1;еп АПегЬеггІісЬзІ-ѴоІІепйеІеп. Еіпе бЪе- 
бзсЬе НеІіропззсЬгНі;. Ьрг.., 1835 (Веі Кагі ТаисЬпііг. Ѵоп асЬі бЬейзсЬеп 
НоігіаіеіпзЬегеоіуріегі;). Вероятно,это издание было первым в Европе. Сле¬ 
дует дополнить список следующими изданиями, не учтенными Э. Конзе: 

Рее г ЕхЬгакз 8и Капфдоиг. — Аппаіез 8и Мизее СиішеЬ. Ѵоі. 5, 1883, 

с. 177-1791ез.0воиовский А .0 .Манчжурская транскрипция одного тибетского 
текста. - Восточные заметки (СПб., 1895, с. 261-267. ЭДи-Рі-ѵѵеп Нзіп- 
сЬіпр. ЗКап^Каі (около 1912); ТЬе Неагі о! Віе Регіесбоп о( №із8ош. — 

2,иіаІ( И. ВиЗЗЬізш. Агі ап8 Р'аііЬ. 1985, с. 6]. (публикация представляет 
собой фотографию дуньхуанской рукописи IX в.) (В 16)3 5. 

г руа-раг .4 к а А- Іи: Ъкараѵай ргщпарагатііа-кгіісгуа. 

ЬоА-зкаА-Аи: Ъсот-ІАап-' Ааз-та зкез-гаЪ-куі ркаггоі-іи ркуіп-раі зпуіпр- 
ро рат-ро рсір-роЗ^ . 

Ъсот-ІАап-'Ааз-та зкез-гаЪ-куі (В 2а) ркаегоі-іи ркуіп-тагіа ркуар-’ізкаі- 

Іо. 

'Аі-зкаА-ЪАарз-рі ікоз-ра Аиз-рсір-па. Ьсот-'Ааз^ груаі-ро'і ккаЬ-па 
Ьуа-гро1-ркипр-ро'і гі-іа Аре-зіопр-рі (В 2Ъ) Аре-'Аип скеи-ро Аапр Ъуапр- 
скиЪ-зетз Ара'і Аре-'Аип скеп-ро Аапр-ік:аЪ ч- сі р-іи. Ъгкирз-Іе. Ае'і Ізке Ьсот- 
ІАап-'Ааз гаЪ-то зпапр-Ъа гкез-Ъу а-Ъа'і с ко з-куі гпат-ргапр з-куі ііпр-пре- 
'Агіп-Іа зпуотз-рат-гкирз-зо. утр, Ае'і-Ізке Ьуапр-скиЬ-зетз-Ара' зетз-'Ара- 
скеп-ро ’ркарз-ра зруап-газ-ргірз-АЪапр-ркуир куапр зкез-гаЪ-куі-рка-гоІ-Іи- 
ркуіп-ра гаЪ-то зруоА ра пуіА-іа тпат-раг Ыіаггкіпр: ркипр-ро Іпра-ро (1с- Аар- 
Іауапр гапр-Ьгкіп-руіз зіопр-раг тат-раг Ыіа’о. (В За) Ае-паз запрз-груаз- 
куі тікиз Ізке-Аапр-ІАап-ра Зка-гі'і-Ъиз Ъуапр-скиЪ-зетз- Ара' зетз-Ара’-скеп 
ро ’ркарз-ра зруап-газ ргірз-АЪапр-ркуир-Іа ’Аі зкаА сез зтгаз-зо. Кірз-куі 
Ъи ’т тірз-куі Ьи-то рапр-іа Іа зкез-гаЬ-куі-ркаггоі-іи-ркуіп-ра гаЪ-то зруоА- 

р а-зруаА^-раг ’АоА-ра Аез іі-ІІаг ЬзІаЬ-раг-Ьуа? Ае зкаА сез зтгаз-ра Аапр, 
Ъуапр-скиЬ-зетз-Ара' зетз-Ара-скеп-ро ’ркарз-ра зруап-газ-ргірз-АЪапр- 
ркуир-рі з I зк (‘-к В ЗЬ)-А алр-ІА ап-р а зк а-га-Аѵа-й 'і-Ъи-1 а 'Аі зкаА сез зтгаз-зо. 
зк&гі’і-Ъи! гірз-куі Ъи ’т тірз-куі Ьи-то рапр-іа Іа зкез-гаЪ-куі-ркаегоІ-Іи- 
ркуіп-ра гаЬ-то зруоА-ра-зруаА ^-раг , АоА-ра Аез ’Аі-ІІаг тат-раг Ыіа-Ъаг- 
Ъуа зіе. ркипр-ро Іпра-ро Ае-Аар куапр г апр-Ъ ікіп-руі.з зіопр-раг у апр-Аар-раг 
гі'ез-зи Ыіа'о, 

ргирз зіопр-ра'о зІопр-ра-пуіА ргирз-зо. ргирз-іаз куапр ЗІопр-ра-пуіА 
ргкап-та-уіп зіопр-ра-пуіА-Іаз куапр ргирз ргкап-та-уіп-по. Ае-Ъгкіп-Аи 
Ізког-Ъа Аапр ( В 4а) 'Аи-зкез Аапр 'Аи-ЬуеА Аапр гпат раг-зкез-ра татз 
зіопр-ра'о. 

зко-гі’іЬи! Ае-ІІагЬ аз-па скоз ікатз-саА ЗІопр-ра-пуіА Ае тІзкап-пуіА 
теА-ра та зкуез-ра'та 'рарз-ра Агі-та теА-ра Агі-та Аапр Ъгаі-Ъа теА-ра 
Ьгі-Ъа теА-ра рапр-ра теА-ра'о. 
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ляется только то, что светится, блестит. Как пишет комментатор Джнянамитра, это 
«поучение» «Глубиной видимости» названо потому, что постижение сути учения«тцроис- 
ходит благодаря демонстрации ухода от всех ограничений и опор (тиб. іті^о-ра ,сап- 

СКр. аІатЬапа)*: ]п(татііга. Лгѵа-рга( пар агаші[а-Ьгбау а-ѵуакЬуа Ваіап-' куиг. МЗо-'р-еІ. 

ЙА. Ы. 304а. (Здесь и далее переводы комментариев из Данджура выполнялись по 
пекинскому изданию тибетского канона, хранящегося в ДО ИВ АН СССР. Шифр С14124.) 

Согласно комментарию Камалашилы, «Словами "глубина видимости" показывает¬ 
ся разделенность заслуг (тиб. ЬзоЛ-патз, санскр. рипуа) и познания (тиб.: уе-зНе$, 
санскр. /лапа). Т.е. поскольку самобытие (см. примеч. 17) подобно иллюзии, из от¬ 
сутствия реального предмета (тиб. Дп%ов*ро, санскр. ѵа$ш) /возникает лишь/ види¬ 
мость. Обретя это познание, ушедший из мира Бхагават Арья-Авалокитешвара понял, 
ЧТО таковы же проявления всех дхарм» ( Катаіазііа. Агуа-ргаіпарагатЦа-ЬгсІауа-іТкі. 
Ваіап-’куиг. МЗо-'р-еІ. МА. Іоі. 331Ь.)• 

Для понимания приведенных комментариев следует иметь в виду, что термин 
«глубокое» относится к Праджняпарамите, являясь наиболее распространенным ее 
эпитетом (Мялль Л, Четыре термина праджняпарамитской психологии. Ст. 2. - Ученые 
записки Тартуского университета. «Труды по востоковедению». Т. 3. Вып. 392, 1976, 
с. 99), а разделение познания и заслуг, о котором говорит Камалашила, — сквозная ме¬ 
тодическая идея в религиозной практике северного буддизма. Здесь возникают два тер¬ 
минологических ряда, способствующие пониманию выражения «глубина видимости»-: 
глубина видимость 

уход от всех ограничений уход от всех опор 
познание заслуги 

Сопоставление семантических полей этих двух рядов сразу намечает их связь с более 
известными парами терминов, такими, как 

мудрость практический метод 

пустота ясный свет, 

и другими понятиями тантрийской религиозной практики, рассмотрение которых выхо¬ 
дит за рамки данной работы. 

О термине «бодхисаттва-махасаттва» см.: Мялль Л. К буддийской персонологии 
(Бодхисаттва в Аштасахасрика-Праджняпарамите).- Ученые записки Тартуского уни¬ 
верситета. Семиотика. «Труды по знаковым системам». № 5. Вып. 284. 1971, с. 124-132 
1971, с. 124-132. 

^ Самобытие (санскр. вѵаЫіаѵа, тиб. гап^-ЬгЫп) - один из самых сложных терми¬ 
нов индийской философии, обозначающий некую ни от чего не зависящую основу вещи, 
дающую ей самостоятельное существование. 

18 «Здесь» — т.е. в Праджняпарамите, в отличие от Абхидхармы, представителем 
которой обычно изображается Шарипутра. 

19 Закончено перечисление пяти скандх. 

20 

Букв, «все дхармы имеют признаком пустоту*. Эго высказывание имеет мишенью 
классическое определение дхармы (как элемента): «дхарма - потому что несет свой 
Признак» (санскр. і іката вѵаіаквапаікагапаі). 

О і 

Закончено перечисление 12 источников сознания. 

22 Перечисление «классов элементов» сокращено: указаны только первый и послед¬ 
ний члены списка, 
оо 

Перечисление звеньев «взаимозависимого происхождения* сокращено. 

2^ Перечислены названия «четырех благородных истин». 

28 Перевод последней фразы представляет некоторые трудности. Критический сан¬ 
скритский текст ГОВОРИТ: «ѵіЬагаІу' сіШѵагапаЬ. сіНІѵагала-п [Л'аЗ. Причем сіі- 


16 



(Яѵагапа - «препятствия психики* — весьма редко встречающийся термин, и Э. Конэе 
предположил на основе некоторых рукописей, что, вероятно, первоначальное прочтение 
сіііаІатЬапаір — «опора психики» (Соте Е. Техі, с, 39—40), так как разрушение 
«опор» - важнейшая задача праджняпарамитских текстов. Тибетский перевод тем не 
монее сохраняет сіііаѵагала (тиб. зетз Іа з^НЬ-ра). Э.Конэе правильно трактует 
частицу отрицания а как относящуюся к второй части слова и весь фрагмент перево¬ 
дит следующим образом: «Зѵѵеіів ѵѵііЬоиІ іЬоидЬі-соѵегіпдв. 1п (Ье аЪвепсе о I іЬоидЬі- 
соѵегіпвв...» (ВшЫЬіві КівЛогп Вооке. I,., 1958, с. 93). Перевод одного из крупнейших 
американских буддологов, Алекса Вэймана, вообще игнорирует наличие частицы о: 
•ііѵѵеіів ѵѵі(Ь оЬесигаІіоп о! (Ье тепіаі зиЬвІапсе (сіііаѵагапа). Ву геааоп о{ по оЬесига- 
ііоп о{ (Ье теп(а1 виЬвІапсе...» (Ѵаутап А. ТЬе ВіиМЬіві N<>1 ТЫ в, ІЧіХ ТЫ в. - РЬіІоаорЬу 
І'.аЖ апЗ №ев(. Ѵоі. XI, №3, ОсІоЬег, 1961, с. 113). 

Обычно в буддийской традиции выделяются три типа препятствий: 

I) кагто-аѵагауа — «препятствия, обусловленные прежними поступками»; 

3) Ыеза-аѵагапа — «препятствия, обусловленные аффектантами психики»; 

3) іЯеуа-аѵатапа — «препятствия, возникающие в процессе познания». 

Э. Конэе высказывает предположение, что термин сіііаѵагапа тождествен третье¬ 
му виду препятствий (ВиіШіеі КізЗош Воокв, с. 95). Это предположение подгверждает- 
с.м тибетской комментаторской традицией, объясняющей термин «психические препятст¬ 
вия» (зетз Іа зріЬ-ра) как «вера в истины» (Ь іеп ’Агіп), т.е. препятствие, относя¬ 
щееся к классу /пеуа-тагапа (тиб. зкез-Ьуа-з^НЬ-ра). На этот факт, ссылаясь на ком¬ 
ментарий 5кез-гаЬ $пуіп%-ро'і тат-ЬзкаА, указал Бандидо-хамбо-лама Ж.-Ж. Эрдынеев, 
іи что автор приносит ему искреннюю благодарность. Фиксация миросозерцания в фор¬ 
ме набора «истин» останавливает, омертвляет живую текущую реальность, препятствуя 
ни определенном этапе ее адекватному постижению. Буддийская традиция считает, что 
«держание за истины» - корень всех препятствий: «вріЬ Запд Зе уі пва-Ьа ЬЗеп-’іЫп 
/Ііі-Ьаг шЗгоЗ» — Віо-Ьгапд СЬов-куі гду аІ-тІвЬап. «Всот-Ыап-Мав Зраі *кЬог-1о ЪЭе- 
ііігЬок Іи-уі-ра’і Іидэ-куі ЬекуеЗ-гіт ЬгЬидв-во* (издание Агинского дацана, л. 37а5). 

'Гем не менее нельзя исключить и возможность, что термин «психические препятствия» 
использовался в тексте «Сутры сердца» не в указанном специальном смысле, а, наг 
против, в максимально широком, как, например, в сочинении Лрьядевы.Сіцаѵагапа-ѵі- 
ііпЭЬаргакагапа, см.: СіІІаѵівиіЫЬіргакагапа оі АгуаЗеѵа. ЕА Ьу Р.В.Раіеі. — Ѵівѵа- 
НЬагаб ЗьіЗіев. №8, 1949, с. 15—52. 

Термин «психические препятствия» уже по меньшей меое дважды исследовался 
специально: Раі-Ниі. Оп (Ье ИогЗ сіііаѵагапа іп: $іпо-Іп8іап 5(ш1іев. 3, № 11, 1949, 
і. 131—139; Ѵи Р еігшеі. А Оівсоигее оп (Ье Іпіегргеіаііоп оі Сіііаѵагапа іп (Ье 5апекгі( 
Тсхі оI (Ье РР-ЬрІауа. — ХіалЗаі Рохие. Рекіпя, 1958, № 11, с. 5—16. 

26 Может возникнуть впечатление, что введение мантры Праджняпарамиты яв¬ 
ляется позднейшей интерполяцией, однако Э. Конэе напоминает, что уже «в "№<Мева" 
и налийских комментариях древней традиции райЯа именуется тапіа, термин, понимае¬ 
мый здесь как женский род от тапіо, тапію. Есть также термин ѵііуа. В “ОЬатта- 
і акка-траѵа(Іапа-ѵавдо”,в " Затуи(1а-Мікаѵа" , где ... содержатся некоторые ИЗ тради¬ 
ций, формирующих фон «Сутры Сердца», тца приравнивается к знанию четырех 
истин. Тем не менее в Других контекстах данный термин приобретает значение 
некой тайны, таинственного ведения магической силы, которое может быть сжа¬ 
то в магическую формулу, в заклинание. Что в тантризме действительно ново, так это 
дкцент на вере: все средства спасения могут быть спрессованы в слова краткой фор¬ 
мулы» (Соте Е. Техі, с. 46). 

Ученые, занимающіеся изучением северного буддизма, так или иначе должны кос¬ 
нуться вопроса о мантрах. В литературе нередко обсуждаются вопросы о том, содер¬ 
жат ли мантры какой-то смысл или нет, переводимы ли они и, если да, то как (напри- 
мор, см.: ТЬе Саісиііа Неѵіеѵѵ. Т. 137, № 1, ОсІоЬег, 1955, с. 7—13; Жуковская Н.Л. Ла- 
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маиэм и ранние формы религии. М„ 1977, с. 66-67). Однозначного и универсального 
подхода к этой проблеме, по-видимому, нет. Тем не менее необходимо учитывать, что 
сама проблема существует и объявление мантр «бессмысленной тарабарщиной» (ѴаД- 
М Ь>А. ТНе ВиббМнп о( ТіЬеі ог Ьатаіат. Ь„ 1895, с. 143) ее не решает. 

Несостоятельность последней точки зрения на примере известной мантры Ом-ма- 
-ни-над-мв’Хум была убедительно показана работами Б.Д.Дандарона (Дан дар он Б.Д. 
Содержание мантры ом-ма-ни'пад~мв-хум. - «Труды по востоковедению».Том 22.Уче¬ 
ные записки Тартуского университета. Вып. 313, 1973, с. 463-477) и А. Вэймана 
(Ѵаупап А . Ѵоца о{ ТНе СиЬуааата]аош 1 га. N.7., 1980, с. 74—76). Каждый слог этой 
мантры связан с определенной визуализацией и переживаниями, которые предприсы- 
ваются йогину соответствующими инструктивными текстами. Следовательно, мантра 
представляет собой максимально сокращенную запись сложного медитативногогс про¬ 
цесса, где слоги играют роль символов, последовательно включающих очередные этапы 
созерцания. 

Интересно, что современные психотерапевтические исследования подтвердили 
факт повышения эффективности воздействия на психику человека сокращенных и ко¬ 
дированных формул самовнушения (см., например: Ромэн А,С. Экспериментально-тео¬ 
ретические и прикладные вопросы психической саморегуляции, «Психическая саморегу¬ 
ляция*. №2, А.-А., 1974, с. 12) сравнительно с обычными, развернутыми текстами та¬ 
ких формул. В этом свете представляется возможным идентифицировать в определен¬ 
ном аспекте принцип действия сокращенных формул самовнушения и мантр. В пользу 
предлагаемой точки зрения говорит и то, что оба рассматриваемых средства измене¬ 
ния психического состояния субъекта предполагают предварительное изучение полного 
текста формулы самовнушения или йогического ритуала, соответственно: «Простое 
повторение мантры, - говорит известный специалист по тантре Б.Д. Дандарон, — по 
убеждению тантристов, не дает максимального результата, хотя и приносит известную 
полізу. Как они утверждают, при таком повторении необходимо последовательное йоги- 
ческое созерцание букв-символов (мантры. - А.Т.) и размышление над их значением» 
(Дандарон Б.Д. Содержание мантры, с. 464-465). 

2? Слог «от» отсутствует в большинстве санскритских рукописей (ВиббЬіві Шабот 
Воокв, с, 104) и в тибетском каноническом переводе. Однако многочисленные тибето- 
яэычные издания бурятских дацанов включают «от» в мантру, и так же поступают со¬ 
временные тибетские религиозные деятели (Скд^уат Тимура. СиКіпя ТЪгоицЬ Зрігііиаі 
Маіегіаііат, с. 199), Ср., однако, СевЬ4 НаЬіеп ЕсЬоев о! Ѵоіііеав. Шабот РиЫіса- 
йоца. Ь„ 1983, с. 19, 

Мантру Праджняпарамиты легко можно было бы перевести на русский язык ис¬ 
ходя из того, что слово « яаіе» представляет собой «звательный* падеж причастия 
«ушедшая» (или «местный» падеж причастия «ушедший»), 

«от» и «аѵаЬа» - традиционные формы начала и конца мантры, Юм» и «сваха» — 
«звуки, благословляющие пользу обретения плода повторения /мантры/» (Д/оАо/апа. 
Агуа-ргаійарЗгапта-Ьгбауа-агІІіа-рагііВапа. Ваіап-'куиг. Мбо-’дгеі. МА. Іоі. 349а), 

Пять слов, помещенных между «от» и «аѵаЬа», соотносятся, по мнению Э,Конзе 
(ВиббЬіаІ Шабот Воока, с. 106), последовательно с фрагментами /У - А/ текста 
(хотя членение текста у 3. Конзе немного отличается от нашего), охватывая, таким 
образом, все содержание сутры. 

Чогйам Труигпа считает, что суть буддийского учения в соотнесении с мантрой 
праджняпарамиты может быть выражена в рамках фрагмента [V (подробнее см.: САо- 
$у<ю> Ттокра. Сиіііен «ЬгоадЬ Зрігііиаі Маіегіаііат, с. 199). 

Комментарий Махаджаны (МаНа/апа. Аіуа-ргаіпЗрагіяпііЗ) расширяет ассоциативное 
поде мантры, объясняя термин «к а *е» как оставление ($рап&$) пройденного пути (Іат) 
совершенствования: цаіе (первое) - «пути накопления» (санскр. аат-Ькага-щища, тиб. 
е$коцз~1ат); кще (второе) - «пути применения» (санскр. ргвуо^а-явт^а, тиб. «Ауоебви); 
рагод«не —«пути видения» (санскр, баг#ояо-я»®*а, тиб. внАоад-Іот); рагалатяаіе — «пу- 
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ти медитации* (санскр. Ькаѵапотаг^а, тиб. е&от-1ат); Ьоікі — «пути неучения» (санскр. 
а.4аік$о-таг%а, тиб. ті-ьІоЬ-Іат). (Подробнее об описании буддийской системы совер¬ 
шенствования в терминах «пяти путей» см., например: ОацуоЬ Е.5. ТіЬеІап Неііціоие 
Лги — АвіаІівсЬе РогвсЬипцеп. В8. 52. №езЬа<1еп, 1977, рі. 1, Оіадеат 3.) 

Существуют и другие истолкования мантры Праджняпарамиты, но все они сходят¬ 
ся в одном: данная мантра кодирует весь путь совершенствования, включая достиже¬ 
ние состояния Будды. «Поэтому, - говорит комментарий Ваджрапани, —_эта мантра 
11|>аджняпарамиты есть сердце смысла всех тайных мантр* (Ѵа/гарапі. Агуа-рга]Нарага- 
шііа-ЬрІауа-іТкагіЬа ргаЛра. Ввіап-’цуиг. М<1о-'цге1. МА. Іоі. 317а). 

3® Соме Е. Техі, с. 34—37; Ви<1<1Мв1 №ві1оіп Воока, с. 77—107, 

30 Соме Е. Ілві о! ВиЗЗЬіѳІ Теітпз. — Тііе ТіЬеІ Лоигааі. Ѵоі. I, № 1, 1976, с. 54— 

• / 

Г>5. Подробнее см.: ОЪеттіІІет Е. А 8іш1у о 1 (Ье ТагепЬу Авресів оі ЗипуаСа. — ІпЗіап 
ІІініогісаІ Оиагіегіу. Ѵоі. 9, 1933, с. 170-187. Уже в палийском каноне перечисляются 
25 видов пустоты: РаІІіватЬііа Мацца. — Раіі Техі Зосіеіу. Ѵоі. 2. ЗиппараіЬа. 11907, 
.. 177-184. 

31 Соме Е. Техі, с. 47—48. 

32 

Э. Конэе в своем критическом издании предпочитает более развернутую форму¬ 
лировку: «па ѵіЗуа па-аѵіЗуа па ѵіЗуакзауо па-аѵі<1у аквауо...» Наша трактовка подкреп¬ 
ляется шестью из восемнадцати санскритских рукописей, которые использовал Э. Кон¬ 
чо, четырьмя наиболее ранними из девяти китайских переводов и обеими версиями ти¬ 
бетского перевода. 

33 у Э. Конэе опечатка: іікекііаоуат. 

34 Хранится в архиве автора. 

33 Пагинациялриводится по вышеуказанному бурятскому изданию, обозначаемому 
здесь и далее В. 

36 В издании В рат-ро отсутствует. 

37 Издание В дает: Ъсот-Ыап-іае. 

38 В издании В по отсутствует. 

38 В издании В— зру аЛ-ро&руоА. 

40 В издании В так же. 

41 

Издание В добавляет іе-Ъгкіп-Аи. 

43 Издание В добавляет Іо. 

43 Издание В добавляет гак-тоЧі. 

44 г» п 

В издании В вместо рае - сігщ. 

43 В издании В вместо тот — тщоп. 

46 Издание В добавляет гак-то Чі. 

47 Издание В добавляет -раг-ЬуеЧ-. 

48 В издании В дается ЬЫгип вместо гігип. 

40 Издание В добавляет от. 

30 В издании В вместо роз дается ро гпате-куіз. 

31 Издание В опускает гі^е-куі-Ьи. 

33 В издании В дается іе вместо іа 

33 В издании В: Ъкогі’і-Ьи. 

04 Издание В добавляет Ча§. 

л ® В издании В дается гапцз вместо гапц. 

1 * 
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56 В издании В эта фраза отсутствует. 

В издании В колофон отсутствует. 

58 Вималамитра — выдающийся индийский буддийский деятель, сотрудничавший с 
Падмасамбхавой в организации первых тибетских школ буддизма в VIII в. Подробнее 
о его биографии см.: Тагікапц Тиіки. А Нізіогу о! (Ье ВиЭЗЬіѳі ОЬагтпа. — Сгуеіаі 
ІИіггог. Ѵоі. 5. Саіііотіа, 1977, с. 191—195. 

58 Тиб. пп-скеп-віе. Каталоги тибетского канона называют только одного перевод¬ 
чика «Сутры сердца» — Вималамитру. В то же время появление имени второго перевод¬ 
чика вряд ли неожиданно — из истории тибетского буддизма мы знаем, что тибетские 
лоцзавы работали над переводами совместно с индийскими пандитами. Кто такой Рин- 
чен-де — пока неясно. 

Эго имя дважды упоминается в «Истории буддизма» тибетского автора XII в. ІЧуапк 
Наі-ра-сап, но нет уверенности, что речь идет именно об интересующем нас лице. См.: 
Меізегакі Я.О. Юіе ровве СевсЬісЬіе <Іев ІіЬеІівсЬеп ВікЫЬізтиз пасЬ аііег ТгаЗіііоп. 
гМуіп^ таі сЬов'Ьуипи сЬеп то (Мопитепіа ТіЬеІіса Ніяіогіса. АЬц I, ВС 3).ѴСН, №з- 
вепвсЬаІІвѵегІаи* 8 ап к I Аияивііп. 1965, с. 447. 

60 Об этом человеке выяснить ничего не удалось. 

61 Монастырь около Самье, основанный женой тибетского царя КЬгі-вопк «Іе’и-Ьіаап 
(VIII в.) (Ооз 5. С • ТіЬеІал-ЕпиІівЬ Оісііопагу. Куоіо, 1983, с. 270). 

б^ Неточность резчика. Следует читать зка пМт. 

65 Тиб. ткка -Іо-5руо^*ра. Об этом названии СМ.: Скозк /.С. КЬаваграпа. — ІпФап 
НівіогісаІ Оиагіагіу. Ѵоі. 15, 1939, с. 603^>10. 

6^ Санскр. тіікі, тиб. Ыги-'ркги - магические силы (подробнее см.: йаз 5.С. Ті- 
ЬеІап-ЕпнІізЬ Оісііопагу, с. 1058—1059). Сверхпознания (санскр. аЬкііпа, тиб. г пп%оп- 
зкез) — шесть видов паранормального знания (подробнее см.: там же, с. 365—366). 

65 Санскр. заікака, тиб. ЬецтЬ-ро-Ьо. Здесь - йогин, практикующий Праджняпара- 
миту. 

Три мира - верхний, средний и нижний, т.е. вся Вселенная. Дакини — один из 
важнейших типов женских персонажей в буддийской мифологии. «Владычицей дакинь» 
здесь названа Львиноголовая дакини, мантра которой следует после хвалы (см. текст). 

б? 

Nато - «хвала!» (санскр.). Это слово было оставлено в тибетском тексте без 
перевода. * 

68 Эпи тет Индры, часто выступающего в больших праджняпарамитских текстах, 

СМ., например: ТЬе Ьагке Йиіга о{ Регіесі №із<Іот. (Тг. Ьу Е. Сопге). ІІпіѵ. о! СаІІІ. 

Ргезв, 1975. 

68 Мара — тиб. Ыиі. Персонаж, персонифицирующий зло в буддийской мифологии. 

В Тибете тем же названием обозначают целый класс злых духов. 

70 Шантм курье сваха - «да содеется покой Сваха!» (санскр.) - обычно в тибет¬ 
ских текстах не переводят. 

71 Тиб. В%е%$, санскр. ѵі&кпа — демоны, создающие препятствия прежде всего ре¬ 
лигиозной деятельности, см.: Пепе (іе /V еЪезку-Уо]коиЯи . Огасіее ал<1 Оешопз о! ТіЬеІ. 
ТЬе Наріе, 1956, с. 285 и Сл. 

72 Тиб. %<и>п — малоизученный класс злых духов. Небески-Войковиц указывает в кни¬ 
ге «Огасіез апЗ Оетопз о! ТіЬеі» (с. 311), что Лондол-лама причисляет к ним божеств, 
асуров, нагов и другие типы существ буддийской мифологии. 

71 

Тиб. паЛ. Небески-Войковиц не рассматривает этот термин как обозначение «ду¬ 
хов болезней*. 
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^ О терминах «заслуги - познание» см. примем. 15. 

«Два тела совершенные» (тиб. іат-ра зки цпуіз) — это 

1) іоп іат^а'і аки (санскр. ікогтакоуа), 

2) кип-гігоЪ-ра'і жки (санскр. гйракауа), куда включаются; 

a) Іоп$з тіго^з-раі зки (санскр. затЫюцакауа), 

b) зргиі-зки (санскр. пітапакауа), 

/(энное четверостишие входит составной частью во многие тексты и традиционно при* 
писывается Нагарджуне. 

Тиб. пуе-Ьаг-гкі-Ьа, санскр. иразапіі. В праджняпарамитской литературе этим 
термином обозначается снятие противопоставления субъекта и объекта. Подробнее см., 
например: Соме Е. АЬЬіватауаІапкага. — 8егіе Огіепіаіе Нота 6. Нота, ІаМЕО, 1954, 

('а ЗВ а 

^ Три вида практики (тиб. ЪзІаЬ цзит, санскр. ігізікза): 

1) ізкиі-ккгітз (санскр. зТІ а) — нравственность; 

2) й’п^-в^е-Ѵгіп (санскр. затаікі ) — йогическое сосредоточение; 

3) зкез-гаЪ (санскр. — рго/во) — мудрость. 

Мангалам - «да будет благо!» (санскр.). 

Автор приносит благодарность тибетскому коллеге Таши, Р.Н. Крапивинои и 
і '.В. Горовой за ценные советы и критические замечания. 



В.П. Андросов 


НЕКОТОРЫЕ АСПЕКТЫ ИДЕОЛОГИИ НАГ АР ДЖ УНЫ 
ПО ТЕКСТУ «РАТНАВАЛИ» 


Нагарджуна (II в.) — крупнейший мыслитель и религиозный деятель буд¬ 
дизма, канонизированный махаяной и ваджраяной. Ему поклоняются как 
основоположнику махаянского учения и «открывателю» священных для буд¬ 
диста этого направления книг Праджняпарамиты. Многочисленные труды пер¬ 
вого мадхьямика комментировались и изучались в древности и в средневе¬ 
ковье буддистами Индии, Китая, Центральной Азии, Тибета, Кореи, Япо¬ 
нии, Монголии. Они сохраняют кардинальное значение и для современной 
буддийской философии. 

Творческое наследие Нагарджуны систематически изучается учеными 
вот уже более ста лет. На европейские языки переведены с санскрита, ки¬ 
тайского и тибетского языков почти все его основные сочинения. К 80-м 
годам нашего столетия всесторонне исследованы философские и религиоз¬ 
ные позиции Нагарджуны, его разногласия с идейными противниками, 
принципы мадхьямиковской интерпретации канонической литературы и т.п. 
Гораздо менее известны его этические, социально-политические и даже соб¬ 
ственно идеологические взгляды. 

Под идеологией мадхьямики здесь мы понимаем вариант религиозно¬ 
философского учения Нагарджуны, предложенный им в качестве государст¬ 
венной идеологии древнеиндийским монархам и зафиксированный в его «По¬ 
сланиях» к царям. Методологически, доктринально и по предназначению она 
отличается от его философской теории (шуньявады,или нихсвабхававады), 
с одной стороны, и от религиозно-практической доктрины — с другой. 

Специфика буддийской идеологии состоит в обобщении и своего рода 
популяризации религиозных, этических, социально-политических, философ¬ 
ских и других учений. В трудах Нагарджуны она предстает цельной систе¬ 
мой взглядов ранней махаяны. В этой идеологии не только воедино связаг 
ны основные положения и продемонстрированы их преимущества посредст¬ 
вом простых познавательных приемов (сравнения, уподобления, ссылки на 
авторитет), элементарного логического дискурса и т.д., но и дается проек¬ 
ция идей на различные аспекты общественной жизни, человеческих отно¬ 
шений, событий индивидуальной судьбы, а в рассматриваемом тексте — и 
на взаимоотношения царя с его окружением, чиновниками и подданными. 
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В буддизме различие между идеологией и теоретической философией — 
это и различие типов умственной деятельности, имеющих сложную внут¬ 
реннюю структуру, и различие методологий. Теоретическая философия со¬ 
стоит, во-первых, из метапсихологии дхарм, систематизированной в тру¬ 
дах аналитиков Абхидхармы, во-вторых, из критической философии мад- 
хьямики, подвергшей деструкции современные метафизические построения 
идейных противников, в-третьих, из яіистемологии, представляющей одно¬ 
временно и искусство ведения философского спора по поводу категорий, си¬ 
стем доказательств и критериев познания различных школ, и теорию досто¬ 
верного рационального знания, и формальную логику, и т.д. Буддийская 
яшстемология создавалась саутрантиками, йогачарами и сватантрика- 
мадхьямиками. Хотя в Индии эти отделы философского знания возникали в 
буддизме последовательно, они не отменяли друг друга, напротив, — и ныне 
сосуществуют параллельно. Так, в монастырях Юго-Восточной Азии тхера- 
вадины изучают преимущественно труды палийской Абхидхаммы. 

В древности религиозные мыслители и философские школы, конечно, 
существовали не в изолированном мире идей, понятий, концепций, в мире 
ученых дискуссий и духовных исканий, как то нередко представляется тру¬ 
дами исследователей. Издревле буддийские адепты участвовали в общест¬ 
венной и политической жизни древнеиндийских государств. Об этой стороне 
деятельности Нагарджуны сообщают его китайские и тибетские биографы, 
согласно которым он тесно был связан с царями как Юга, так и Севера Ин¬ 
дии^. По мнению авторов хроник, его взаимоотношения с сильными мира 
сего заканчивались обращением светского владыки в буддизм. И если сви¬ 
детельства таких поздних историков, как Таранатха® (XVI—XVII вв,), сом¬ 
нительны, то сохранившиеся письма Нагарджуны индийским монархам яв¬ 
ляются в этой связи ценнейшим источником. 

Среди трудов Нагарджуны имеются два послания царям: «Сухриллекха» 
(«Письмо друга») и «Ратнавали-раджапарикатха» («Наставление царю, на¬ 
земное ,г Строфы о драгоценностях"»). Первое дошло до нас в переводах 
на китайском ^ и тибетском'’ языках, второе - во фрагментах на санскри¬ 
те®, в китайском^ и тибетском® переводах. Эти письма неоднократно пере¬ 
водились на европейские языки с санскрита®, китайского^ и тибетского^. 

Если во втором послании адресат назван просто царем (раджан), то 
в колофоне первого - царем страны бде-спйод^, что воспроизводится на 
санскрите как «исІауТ» , «иігЗуапа » или «иЛауапа» 1®. Дж. Туччи сообщает 
о комментарии на «Ратнавали» Аджитамитры. который считал, что этот ма¬ 
нускрипт был послан тому же самому царю’л Исследуя «Путешествие» 
И-цзина (VII в.), во время пребывания которого в Индии широкой популяр¬ 
ностью пользовалась «Сухриллекха», Дж. Такакусу идентифицирует адре¬ 
сат с Сатаваханами или Антиваханамиі®. Таранатха полагал, что Нагард- 
жуна обратил в буддизм царя южной страны Ые-ЪуеЛ, им Удайана^®. Од¬ 
нако являлась ли последняя Андхрой, Южной Кошалой или какой-нибудь 
другой страной, определить сложно. 
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В этой связи небезынтересно привести вторую строфу из четвертой 
главы «Ратнавали»: «Если кто-то дурно говорит о воздержании как о не¬ 
приятном, что же, о царь, властелин великой державы, могу сказать тебе 
я, будучи просто монахом». По-видимому, царственный адресат Нагарджу- 
ны носил титул императора (таНаЬ каита). Но как известно, на юге индий¬ 
ского субконтинента лишь цари династии Сатаваханов могли называться 
в то время столь почетно. Авторы новейших исследований^ связывают ре¬ 
лигиозно-политическую деятельность Нагарджуны с правлением Сатаваха¬ 
нов второй половины II в. 

Оба послания существенно отличаются от других произведений Нагард¬ 
жуны, а именно: 1) сочинения полемических трактатов, иначе называемых 
«руководствами» в спорах по опровержению доктрин других философских 
школ («Муламадхьямика-карика*, «Виграха-вьявартани* и др.); 2) изложения 
основных положений мадхьямики («Юкти-шаштика» и др.); 3) комментирова¬ 
ния сутр Праджняпарамиты («Махапраджняпарамитагшастра» и др.); 4) сла- 
гания гимнов («Чатух-става» и др.)1®. 

Если следовать составителям тибетского Данжура, то «ІекЬа» и «рагі- 
каіЬа» , хотя и относятся к одному разделу канона, все же являются от¬ 
личными формами санскритской литературы^®. Оба произведения написаны 
в общедоступной для понимания форме. Они предназначались образованно¬ 
му древнему индийцу, не являвшемуся ни философом, ни знатоком буддий¬ 
ской догматики. В них автор стремился показать преимущества своего уче¬ 
ния. 

В «Ратнавали» (далее — РА) говорится: «Это законоучение предназна¬ 
чается не только царям, но и другим существам в соответствии с их жела¬ 
нием совершить благо. О царь, эго наставление ты должен слушать еже¬ 
дневно с целью достижения правильного просветления ($атуак$щгЬо<ікі) 
как лично тобой, таки другими» (РА, V, 98-99). 

Религиозный аспект посланий явно превалирует над общественно-поли¬ 
тическим и философским. «Сухриллекха» имеет к тому же весьма нравоучи¬ 
тельный характер. Но оба они представляют собой популярное изложение су¬ 
ти ранней махаяны с этической и идеологической точек зрения, что, видимо, 
составляет внешнюю или социальную сторону вероучения. 

О широте проблематики религиозной идеологии Нагарджуны можно су¬ 
дить в первую очередь по трактату «Ратнавали», в пятистах строфах кото¬ 
рого (Пять глав по сто в каждой) освещены мадхьямиковские взгляды на 
мир, личность и нирвану, на причинно-йледственную связь и сиюминутность 
бытия, чувства, ум и страдание, на Будду, будд и бодхисаттв, на веру, зна¬ 
ние и буддийское учение, на религию, общество и государственное устрой¬ 
ство, на земные ценности, царскую власть и политику, на добро, зло и со¬ 
вершенство, на карму, сансару, спасение от перерождений и т.д. 

Вся эта сфера популяризованных идей, сниженных до уровня своего 
рода «массовой культуры», разумеется, тесно привязана к нагарджуновой 
философско-религиозной системе, которая по иронии судьбы современно¬ 
му интеллигенту во многом понятнее, нежели некоторые общеизвестные в 
древности феномены индийской культуры. Следуя отмеченной тенденции, 
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в данной работе предпринимается попытка «войти» в мадхьямиковскую идео¬ 
логию «сверху», т.е. через философские и отчасти религиозные построения. 
Поэтому затрагиваемые проблемы имеют как бы двойную, а то и тройную 
экспликацию: в идеологическом, философском и религиозном контекстах. 
Поднятые вопросы имеют также и разное значение: мировоззренческое - 
в идеологии, иллюстративно-методологическое — в философии, конретно- 
прикладное — в религиозно-медитативной практике. 

Нагарджуна излагал в названном тексте, как правило, махаянские 
представления. Однако некоторые из развиваемых им идей относились к 
общеиндийскому культурному генофонду и занимали выдающееся место 
как в буддийской, так и в индуистской традициях. Одним из таких важней¬ 
ших компонентов сложной идеологической структуры «Ратнавали» является 
учение о мирском существовании (Іока) как о мираже (тауа, тагТсі и др. 
термины) подлинной реальности (уаікаЬкйіа) . > 

Для адептов махаяны учение о майа было не только традиционно, но 
и авторитетно, поскольку есть в их священных писаниях, к примеру, во 2-ой 
и 26-ой главах «Аштасахасрика-праджняпарамитасутры», в 5-ой главе «Сад- 
дхармапундарика-сутры», повсеместно в «Гандавьюха-сутре», а в качестве 
мифологемы: Майа — «мать Будды», зачавшая его во сне от небесного бод- 
хисаттвы в образе слона Марича — в «Лалитавистаре», 46 «Махавасту», II, 

5 и др. текстах. Отметим также, что в произведениях Нагарджуны ключе¬ 
вые термины «майа», «маричи» и др. семантически близкие им, встречаются 
еще в «Муламадхьямика-кариках», VII, 33-34, XXIII, 8; «Вигоаха-вьявар- 
тани», 13, 23, 27 , 65—68; «Чатухстава», II. 14, 19; «Акутобхая», XI, 8 и др. 
приписываемых ему трудах^. 

В «Ратнавали», судя по контексту, учение о майа полифункционально. 

В одном случае Нагарджуна его использует явно с целью пояснить молча¬ 
ние в се ведающего Будды относительно проблемы происхождения и гибели 
мира (Ька - II, 8). По мнению автора, это тайна буддизма и в то же вре¬ 
мя его сердцевина (II, 9). Действительно, такого рода вопросы извечны 
среди буддистов. Они восходят к эпохе зарождения этой религии, о чем 
свидетельствуют «Брахмаджала-сутта» из «Дигха-никаи», многие места из 
«Маджджиманикаи» (например, I, 157; 484), что и отражено в позднем тексте 
«Махавьютпати», 206. 

В «Ратнавали» упоминается ряд л ных вопросов, на которые Все¬ 
ведущий отвечать не стал: конечен или бесконечен, двойствен или недвой¬ 
ствен высший покой (іо. — II, 6), названный Буддой «сделанным невыра¬ 
зимо» (II, ' 5). Ответы на такие вопросы назывались буддистами «лжеум- 
пичанием» Ітзіі) и считались препятствиями на пути бодхисаттв. Если в 
палийских текстах речь идет лишь о 10 дришти, то в «Муламадхьямика-ка¬ 
риках» (XXII, 12; XXV, 21; XXVII, 20) - их уже 1421. 

Хотя буддизм отрицательно относился к такого рода проблематике, 
Нагарджуна поднимает ее неспроста. Согласно ему, вновь возникший ин¬ 
терес к этим вопросам вызван вайбхашиковской (или, иначе, хинаянской) 
концепцией трех времен, трактующей нирвану как конец существования 
индивида сансары (РА, II, 7-8; I, 36-37). По мнению же мыслителя ма- 
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хаяны, «нирваной называется прекращение раздумий о бытии и небытии» 
(РА, I, 49, а из «наличия покоя нирваны вовсе не следует отсутствие 
мира» (РА, I, 73), Отсюда полемическая задача майа-Вады^ _ противо¬ 
стоять ігаіктйуа^ѵаЛа школ хинаяны: «Мир имеет природу, не описываемую 
доктриной трех времен» (РА, II, 14). 

Основное положение учения о майе Нагарджуна сформулировал так: 
«Сущность учения будд (коих неисчислимо много — РА, И, 7) состоит в 
понимании того, что у мира сходство с майей» (РА, II, 9). В тексте это суж¬ 
дение становится тезисом двух логических выводов, которыми автор стре¬ 
мился обосновать свою доктрину. Формально тЪуа — объект выводов, а 
Іока - их субъект. Силлогистическая форма обоих выводов (РА, II, 10—13) 
близка найяиковскому пятичленному силлогизму, хотя вторая посылка 
лишь подразумевается, что далеко не случайно. 

В общих посылках выводов приводится знаменательный для махаяни- 
стов пример, а именно: тауа-ва/а. Что это? «Волшебный слон», «вообра¬ 
жаемый слон», «слон, созданный сверхъестественной силой бодхисаттвы», 
«слон-наважденье», или «слон, явившийся во сне Майе — матери Шакьяму- 
ни»? По-видимому, все эти значения правомерны и зависят от уровня со¬ 
знания слушателя текста. 

Как показал в своем интересном исследовании Л. Гомес^, чудотвор¬ 
ство, различные сверхъестественные силы, миражи и т.п. составляют обя¬ 
зательный фон пути бодхисаттвы в древних махаянских сутрах. Их персо¬ 
нажи, «продвинутые» на этом пути, были «способны» не только создавать 
всевозможные миражи и иллюзорные манифестации, но и «творить» особые 
тела, обладавшие реальностью (Ькйіа-пітапа). Такого рода воззрения ха¬ 
рактерны в первую очередь для «Гандавьюхи», «Дашабхумики» и сутр цикла 
Праджняп арами ты. Позднее они были систематизированы в «Бодхисаттваб- 
хуми» Майгреянатхи и Асанги (IV в.). 

Ярким подтверждением признания Нагарджуной этих мифо-религиоз¬ 
ных представлений служит строфа 23 с автокомментарием из «Виграха- 
вьдаартани» (далее - ВВ), где он отстаивает релевантность сведения к 
пустотности (зйпуаіа) всего существенного для мира обыденного и теоре¬ 
тического сознаний, в том числе и собственного утверждения об этом, и 
не считает непротиворечивым то, что пустое высказывание отрицает столь 
же пустое. Вот каким примером он подкрепляет свою точку зрения: «До¬ 
пустим, чудесно сотворенный индивид (пігтііака) останавливал бы другого 
чудесно сотворенного индивида, занимающегося каким-то делом. Или так: 
майа-человек, созданный творцом майи, останавливал бы другого майа- 
человека, созданного собственной силой майи и занятого каким-то делом. 

В этом случае тот чудесно сотворенный индивид, кого останавливают, - 
пуст. И тот, который останавливает, тоже пуст. Именно так моим, хотя и 
пустым высказыванием, отрицание самосущего (зѵаЫіВѵа) всех существо¬ 
ваний (загѵаЫіаѵа) обосновано...». 

Строфа 27 этого же памятника и автокомментарий к ней приводят при¬ 
мер по аналогичному поводу, который свидетельствует, что мифические 
представления буддаэма были общим фоном, если не сказать больше, ло¬ 
гико-философских построений мыслителя: «Допустим, некий мужчина при- 
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нял бы за действительное лжепонятие "женщина", относящееся к женщине, 
чье тело чудотворно и чье самосущее пусто; именно к ней из-за этого лже- 
понятия у него возникло бы вожделение. Чудотворный индивид может быть 
сотворен Буддой-Татхагатой или учениками (згаѵака) Будды-Татхагаты, а 
затем он и то лжепонятие о нем могут исчезнуть благодаря могуществу 
Татхагаты или могуществу учеников Татхагаты. 

Здесь необходимо отметить следующее. Во-первых, само наличие та¬ 
кого рода примеров в сугубо философском споре Нагарджуны с вайбхаши- 
ками, где по правилам диспута в подтверждение тезиса могли приводиться 
только общепризнанные обеими сторонами вещи, говорит о глубоко рели¬ 
гиозном характере философии мадхьямики. Во-вторых, использование эле¬ 
ментов религиозного учения о майе как в идеологическом произведении, 
так и в философско-полемическом свидетельствует о том, что религиоз¬ 
ные тексты служили источником Нагарджуне. В-третьих, приведенные кон¬ 
тексты теомина «майа» позволяют приоткрыть его содержание. 

Пример с майей (концовка ВВ, 23) не случайно дополняет пример с нир- 
митакой,который в ВВ,27пояснен.Первый валиден только для буддистов, 
потому что сюжеты с «чудотворными индивидами», созданными Буддой и 
его учениками, относятся к священному писанию (Щата), к их традиции. 
Упоминанием среди учеников Татхагаты только шраваков Нагарджуна ука¬ 
зал, что он имеет в виду именно хинаянскую традицию, к которой принад¬ 
лежали вайбхашики — его оппоненты. 

Нирмитака (от корня піг-та) — эго порожденный сверхъестественной 
силой буддийских святых индивид, принимаемый за естественного всеми 
земными существами, не обладавшими йогическими способностями. Со¬ 
гласно буддийской традиции, «нирманические воплощения* в том или ином 
космологическом мире переживали практически все позитивные персонажи 
буддийской мифологии и совершали они эго «ради помощи верующим». «Чу¬ 
дотворный индивид» — это не собственное воплощение святого, а лишь по¬ 
рождение последнего, созданное, разумеется, с благими целями. 

В отличие от них «майа-человек» (тауо-ритза), как и его «творец» 
(тауагкага) , относятся к общеиндийскому фону религиозных представле¬ 
ний и не несут позитивной нагрузки. «Майа-кара» — это маг, волшебник, ку¬ 
десник, но и иллюзионист, гипнотизер и т.д., т.е. тот, кто может не только 
«творить» в мифах (с каким бы доверием к ним ни относиться), но и выз¬ 
вать иллюзию, мираж, гипноз, галлюцинацию в действительности. «Майаг 
пуруша* — эго фигура в такого рода иллюзорной картине или видении. 

В «Ратнавали» - «майа-слон». 

В этой связи здесь важно отметить, что, комментируя XXII главу 
«Мадхьямика-карики*(далее — МК),в которой анализируется понятие «іаіЬа- 
раіа» и оценивается как нереальное или пустое, Чандракирти (VII в.) в под¬ 
держку доводов своего учителя приводит цитату из «Аштэсахасрика-прадж- 
няпарамита-сутры» 24, в ней Будда-Татхагата и его учение (ікагта) срав¬ 
ниваются с майей и сном (зѵарпа). Сам Нагарджуна в заключительной стро¬ 
фе главы пишет: «Бели Татхагата имеет самосущее, ;о и этот мир имеет 
самосущее. Если Татхагата без самосущего, то и этот мир без самосуще- 
го» (МК, XXII, 16). 
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Тем самым основатель мадхьямики отказался различать естественный 
и сверхъестественные миры, на что Чандракирти заметил: «Мы никоим об* 
разом не утверждаем небытия Татхагаты [...] и все-таки, желая описать 
Татхагату средствами мирообусловленной истины и прибегая к переносно¬ 
му смыслу (вашагора) , мы говорим, что он пуст или непуст, или пуст-Не- 
пуст, или не пуст и не непуст. Тот, кто стремится узнать Татхагату, при¬ 
бегая к утверждениям и отрицаниям, тот никогда не познает его». 

Теперь зададимся несколько другим вопросом. Какое значение из об¬ 
ширного семантического поля значений майа концептуально «устраивало бы> 
систему Нагарджуны? Обратимся к анализу употребления майи в упомяну¬ 
тых выше других текстах этого автора. 

В «Мадхьямика-кариках» (МК, VII, 33-34), подводя итог долгому обсуж¬ 
дению сарвастивадинской доктрины трех признаков обусловленных дхарм 
или частиц потока сознания, первый мадхьямик свое логическое опровер¬ 
жение невозможности возникновения (иірайа), пребывания (зікапа) и ис¬ 
чезновения (Ькап^а) дхарм усиливает ссылкой на то, что такого рода свой¬ 
ства нереальны или призрачны, т.к. подобны майа, свапна (сновидению) и 
гандхарва-нагара (мифическому городу мифических существ), т.е. всему 
тому, что не имеет действительного происхождения и существует лишь в 
речах и представлениях людей. В этом смысле, очевидно, все члены подо¬ 
бия синонимичны. 

В других местах этого текста (МК, XVII, 33 и XXIII, 8) говорится, что 
омрачения (кіе&а), действующие телесные существа, творцы, плоды кармы 
и дхармы пяти органов чувств суть порождения города гандхарвов, сход¬ 
ные с образами сновидений и галлюцинаций ( татТсі ). В «Акутобхайе» (XI, 

8) речь идет о пределах сансары, чьи состояния (Ькііѵа) уподобляются майи, 
маричи, городу гандхарвов и отражению в зеркале (ргаЫЪітЬа). В «Чатух- 
става» (II, 13—14) мир людей (і<щаі) сравнивается с эхом (ргаіізгиіка) , а 
сансара, которая ни вечна, ни конечна, ни воспринимаема, ни определима, 
подобна сновидению и майа. 

Ясно, что все перечисленные термины синонимичны майа в передаче 
значения нереальности, призрачности, миражности характеризуемых ими 
феноменов на уровне эмпирического бытия. И здесь Нагарджуна тради- 
ционен, т.к. в названных выше местах махаянских сутр эти термины - в 
первую очередь майа, маричи, свапна - также синонимичны именно 
в этих значениях. 

Конкретизировать последние помогает отрывок из «Ратнавали» (РА, 

I, 52-56), где маричи приобретает недвусмысленное значение миража: 
«Предмет, едва различимый издали, отчетливо виден вблизи. Если бы ми¬ 
раж был водой, то почему же ее не видно вблизи? Одно дело, когда этот 
мир как реальная сущность (уаіШзкйіа) рассматривается издали, другое - 
когда он виден вблизи. Подобно миражу мир не имеет определенности ( апі- 
тіиа). Как мираж, принимаемый за воду, не является ни водой, ни чем-то 
действительным, так и группы (зкапіка), принимаемые за духовную са¬ 
мость (аітап), не являются ни самостью, ни чем-то действительным. Если 
о мираже воды некто думает, что то она, и, подойдя туда, убеждается, 
что той воды нет, то он глупец. Если некто думает о мире, подобном ми- 
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ражу, что он "есть" или что его "нет", то это — безумие (тока). Посколь¬ 
ку он безумен, постольку ему не освободиться». 

Следовательно, майа,, будучи синонимичной маричи , означает в дан¬ 
ной системе прежде всего «мираж», создающий иллюзию действительности, 
и самообман, создающий иллюзию души как нетленного начала. 

Уподобление махаянистами различных эмпирических и теоретических 
сущностей миражу, видимо, было настолько распространено во времена На- 
гнрджуны, что вызвало отпор со стороны его оппонентов. Их критические 
доводы он изложил в ВВ, 13-16, а ниже (ВВ, 65-67) опроверг. Суть возра¬ 
жений противников мадхьямики сводилась к тому, что если любое восприя¬ 
тие иллюзорно, то иллюзорны и воспринимающий субъект и воспринимае¬ 
мый объект. Но тогда в такой же ситуации иллюзии оказываются и те, кто 
отрицают восприятие с его объектом и субъектом, т.е. мадхьямики. 

Ниже приводится строфа «Виграха-вьявартани» (ВВ, 13) с коммента¬ 
рием автора, где позиция мадхьямиков излагается устами их оппонентов: 
•Как тщетно в мираже (тг^аігзпа) видят воду глупцы, столь же тщетно 
ныло бы увидеть несуществующее, которое к тому же и отрицается „/Авто¬ 
комментарий:/ Если бы у тебя (мадхьямика) был разум, то ты бы понял 
пыражение: "Вода глупцов в мираже иллюзорна ( тіі куа) ". Чтобы устра¬ 
нить такого рода видение, человек, который здесь слывет ученым, дол¬ 
жен сказать: "Постойте, вода - это мираж". Так же и вы говорите: "У 
всех существований отсутствует самосущее" для того,' чтобы устранить 
і'амосущее, воспринимаемое существами, в том числе и те существования, 
которые и без того лишены самосущего...». 

Далее в строфах ВВ, 14—16 сарвастивадин возражает мадхьямику: 

•По ведь если так на самом деле, то отсюда — следующая шестерка: вос¬ 
приятие, воспринимаемое и воспринимающий последнее, а также отрицание, 
отрицаемое и отрицающий. 

/Комментарий ВВ, 147 Если именно так, то у живых существ есть вос¬ 
приятие, есть воспринимаемое и суть воспринимающее последнее, а также 
ость отрицание того объекта, восприятие которого неправильно, есть и от¬ 
рицаемое, коль такое восприятие может быть неправильно, суть и отрица¬ 
тели этого восприятия, похожие на вас и вам подобных (т.е. на мадхьями- 
кіш. - В.А.). Вот шестерка и доказана. В силу того, что эта шестерка 
установлена достоверно, суждение: "Самосущие пусты" - не верно. 

/комментарий ВВ, 157 Чтобы избежать этой ошибки, допустим, нет 
восприятия, нет воспринимаемого, нет воспринимающих. Если бы так было 
ни самом деле, то нет отрицания восприятия (суждения): "Все существо¬ 
вания без самосущего", как нет и отрицаемого, а также отрицателей. 

/Комментарий ВВ, 167 Если нет отрицания, нет отрицаемого, нет 
отрицателей, то все существования не отрицаются и, следовательно, есть 
р.омосущее всех существований». 

Считаю уместным привести «реабилитацию» Нагарджуной применяемо¬ 
го мадхьямиками в доводах примера с миражем, обращенного оппонентом 
о гною пользу. Поскольку этот пример — по сходству, то его употребление 
ііяжно и в более широком контексте, как уподобление всего мирского ми¬ 
ражу. 
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Автор «Виграха-вьявартани» свой ответ сформулировал таким обра¬ 
зом: «Ты предпринял большое исследование по поводу миража в качестве 
примера. Послушай же теперь основание считать этот пример релевант¬ 
ным» (ВВ, 65). 

/комментарий ВВ, 66/ Если это восприятие воды в мираже рассматри¬ 
вать с точки зрения самосущего, то оно не было бы зависимо возникшим. 
Поскольку же восприятие возникает в зависимости и от миража, и от ис¬ 
каженного видения, и от направления внимания на несуществующее, по¬ 
стольку оно — зависимо возникшее. А так как оно зависимо возникшее, то 
с точки зрения самосущего оно — пусто, как то и было сказано ранее (т.е. 
до возражения оппонента. — В.А.). 

/комментарий ВВ, 677 Если бы это восприятие воды в мираже было 
в соответствии с самосущим, то кто бы его отрицал? Ибо самосущее не 
может быть устранено, как «жар-ность» огня, текучесть воды, открытость 
пространства. Но его (самосущего) отсутствие очевидно, поэтому восприя¬ 
тие и характеризуется пустым самосущим. Именно этот же метод анализа 
должен быть применен и в отношении остальных пяти спорных предметов 
(Лата), начиная с воспринимаемого и т.д. Значит, сказанное Вами: «Все 
существования не пусты ввиду наличия шестерки» — недостоверно. 

Следует уточнить, что в ходе рассуждений Нагарджуна прибег к сар- 
вастивадинскому определению самосущего как природы, независимой от 
чего бы то ни было. Острие его критики направлено на их непоследова¬ 
тельность, т.к, они искали самосущее в вещах, которые по определению 
относительны. Эта методика показалась основателю мадхьямики столь ва¬ 
лидной, что он и в ответе на следующий аргумент оппонента (ВВ, 68) ото¬ 
слал учеников-слушателей снова к анализу примера с миражем как образ¬ 
цовому опровержению в полемических баталиях. 

Как видно, в философии Нагарджуны понятие «миража» всячески от¬ 
стаивалось. Но разрабатывалось оно прежде всего в идеологии, в чем мож¬ 
но убедиться, обратившись к «Ратнавали», содержащей два специальных 
вывода майа-вады. Вывод первый (РА, II, 9—11): 1) мир подобен миражу; 

2) /мир не имеет ни начала, ни конца/; 3) например, можно увидеть рож¬ 
дение и смерть слона в. мираже. Но с точки зрения истины (іаиѵепа) слон 
миража вовсе не таков, чтобы иметь рождение и смерть; 4) так же точно 
возникновение и гибель мира подобны миражу; 5) с точки зрения освобож¬ 
дающей высшей цели (рагатапкепа) нельзя воспринять ни начала, ни конца. 

Вывод второй (РА, II, 9, 12-13): 1) мир подобен миражу; 2) /мир не 
существует и не движется/; 3) например, слон миража не приходит откуда- 
то и не идет куда-то. Только из-за иллюзии ума ( сіиа-токта-таігаіѵаЛ) он 
кажется существующим и движущимся; 4) так же мир, подобный миражу, не 
приходит откуда-то и не идет куда-то; 5) только из-за иллюзии ума он ка¬ 
жется существующим и движущимся. 

Данные силлогизмы найяиковские лишь по форме и количеству посы¬ 
лок. Вы не найдете в них ни согласованного сопутствия, ни согласованно¬ 
го отсутствия ( апѵауа-ѵуаіігекі) , ни соблюдения и закона «проникновения* 
(ѵуаріі) классической индийской логики. Свое негативное отношение к тео¬ 
рии достоверного знания (ргатапаѵаіа) ньяи Нагарджуна пространно выра- 
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зил в «Виграха-вьявартани» (ВВ 5—6, 30—51). Выводы майа-вады скорее 
являются издевкой над концепцией вывода. В них «доказывается* не те¬ 
зис, а вторая — предполагаемая — посылка (Кеіи). 

И это естественно для мадхьямиковской систематики. Нагарджуна не 
мог открыто утверждать, что мир не имеет начала и конца или не сущест¬ 
вует и не движется, поскольку это противоречило бы священному для буд¬ 
дистов писанию относительно «безответных вопросов» (аѵуа/сПа-ѵазСйпі). 
Тем не менее он эго сделал, призвав на помощь метод двух истин, кото¬ 
рый позволял ему говорить обратное фактам обыденного опыта ( ѵуаѵака- 
га - РА, П, 14), названным им в «Ратнавали» (РА, 11, 12—13) «только ил¬ 
люзией ума». 

Учение о двух истинах — абсолютной (рагатапка) и относительной 
(аатѵпі) или, иначе, мирообусловленной (ѵуаѵакага) , — пожалуй, главный 
инструмент Нагарджуны по изменению ситуационного значения контекста, 
с помощью чего он легко затевал «философские игры» с мыслителями дру- 
шх школ и «выходил из игры» практически неуязвимым, сославшись на не- 
рефлексируемость собственных «устоев». 

Выше уже приводилась цитата из «Прасаннапады» Чандракирти по этому 
поводу. Но основатель мадхьямики и сам высказался об этом достаточно 
красноречиво: «Ведь не мы отказываемся прибегать к мирообусловленной 
истине и не мы отрицаем ее. Мы заявляем: "Все существования пусты". Од¬ 
нако буддийское законоучение (ікагта-іезапа) невозможно постичь, не при¬ 
бегая к мирообусловленной истине» (ВВ, 28). В «Акутобхайе» (XXIV, 8-10) 
сказано, что ми рообу словленная истина есть переживание происхождения 
всех феноменов и непонимание мирской иллюзии, а обсолютная истина есть 
видение непроисхождения всех феноменов как результат неискаженного 
постижения подлинной реальности святыми. 

Таким образом, как бы ни был иллюзорен мир, Нагарджуна, с одной 
стороны, признает его единым вместилищем профанической, теоретиче¬ 
ской, религиозной и прочих способов мышления, а с другой — настаивает 
на том, что различия, существующие внутри него, относительны и теряют 
свой смысл в особых пустотно-медитативных состояниях ума, когда «абсо¬ 
лютное — просто факт пустотности» («Шуньята-саптати»,69)^, а в созна¬ 
нии нет никаких других фактов. 

Состояние сознания, обратное этому, — аѵііуа, т.е. не-видение пустот¬ 
ности, взаимозависимого происхождения и подлинной реальности. Авидья и 
майа в мадхьямике связаны непосредственно: авидья есть именно то со¬ 
стояние ума, содержанием которого являются майа-объекты. Нагарджуну 
можно понять и так, что он «выковывает» цепочки из различных понятий, 
называемых ныне эпистемологическими, психологическими, онтологиче¬ 
скими. Это — затѵгіі — аѵііуа —тауа и семантически близкие им - для мир¬ 
ского уровня знаний и — рагатапка —ѵііуа — зйпуаіа и семантически близ¬ 
кие им понятия — для порогового уровня знаний. Хотя, по Нагарджуне, про¬ 
тивостояние этих цепочек значимо только на уровне самврити или эмпири¬ 
ческого сознания авидьи, тем не менее устранение их «кажущейся» про¬ 
тивоположности возможно лишь посредством религиозно-медитативной 
практики буддийского пути. 
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Следовательно, иллюзорность мира очевидна лишь для тех, кто достиг 
цели этого пути - прозрения (ЬоАкі), и отнюдь не для всех прочих. Спраг 
шивае^ся, вправе ли был философ Нагарджуна выдвигать положения, не¬ 
достоверные для непосвященных? Исходя из традиций индийской полемиче¬ 
ской философии можно ответить, что как философ он на то прав не имел, 
а сделал это как идеолог и популяризатор махаяны. 

Объем понятия « шіуа» в системе основателя мадхьямики гораздо шире 
объема ПОНЯТИЯ «Іока», т.К. первый включает В себя И «/а#<й», и чзатзага» , 
и оЬкаѵа», а также объемы синонимичных с «майа» понятий. Еще один ас¬ 
пект «майа» выясняется при упоминании его среди 59 проступков (Аоза) > ко¬ 
торых следует избегать последователям махаяны (РА, V, 2-33, хотя Ми- 
хаель Хан насчитывает 59 дошах^б). в «Ратнавали» (РА, V, 4) сказано: 
«шііуі іб ѵапсапа» или «мираж — эго обман». В отношении монаха-бодхи- 
сатгвы, которому адресованы предписания и который в соответствии с 
буквой и духом своего посвящения уже не должен обманываться мирским, 
это высказывание может быть понято как предостережение «стремящимся 
к просветлению» не предаваться миражам других миров и «не прилипать» 
к многочисленным иллюзиям-видениям транс-состояний .сознания. 

Итак, какую же роль учение о майе, изложенное в «Ратнавали», играло 
в религиозной идеологии Нагарджуны? Мираж - лжевоспринятая единая 
(РА, II, 43) подлинная реальность (уаікаЬкйІуат - I, 50; II, 3, уаікаЬкйіа — 

I, 53, 57, 58), марево высшего единства, на котором зиждется истина (РА, 

II, 35), проповедуемая.«благим ко всему живому» (РА, I, 2, 27) единственно 
правильным учением (РА, I, 27) мадхьямиков. Мираж - это то, что скры¬ 
вает подлинную реальность мира под многообразными призрачными прояв¬ 
лениями (ргараЯса) (РА, I, 50). 

Отсюда Нагарджуна заключает, что только тот избегнет обмана мира¬ 
жем, кто, опираясь на недвойственность, идет к освобождению и совер¬ 
шенным знаниям подлинной действительности (РА, I, 57). По его мнению, 
такой истинный путь указывают не санкхьяики, не вайшешики, не джайны, 
не пудгалавадины, не сарвастивадины (РА, I, 61), а лишь «его собственное 
бессмертное учение, провозглашенное буддами» (РА, I, 62). Сущность по¬ 
следнего заключается в том, что «с точки зрения высшей цели нет разли¬ 
чия между миром и нирваной (РА, I, 64)... а высший покой не является 
устранением мира. Именно поэтому Будда молчал относительно конца ми¬ 
ра (РА, I, 73)». 

Выше было показано, сколь велико значение майагбады в мадхьямике 
и сколь широко эта концепция использовалась в сочинениях Нагарджуны. 
Хотя в рассмотренных текстах нет указаний на связь этой доктрины с шу- 
нья-ёадой, их предназначение, надо думать, весьма близко. Японский буд- 
долог М. Хаттори'сообщает^, что в ХІ-й главе основного мадхьямиков- 
ского произведения на китайском языке «Та-чи-ту-лун»,или «Махапраджня- 
парамита-упадеша» неизвестного ни индийской^, ни тибетской тради¬ 

циям, Но приписанного Кумарадживой (VI—V вв.) Нагарджуне, уподобление 
мира тауа, тапсі, шАакасапАга (луне В воде), аказа (пространству), рго- 
Нбтіка, ^апАкагѵа-па^ага, зѵарпа скіауа (тени), ргаІіЬІтЬа и ійгтапа служило 
объяснению пустотности феноменального существовалия^О. 
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Совершенно ясно, что функцией «объяснения пустотности» далеко не 
исчерпывается понятие миража в мадхьямиковской идеологии. Но сколь 
велика в ней роль «пустоты»? В «Ратнавали» термин «й'шіуагё» трижды 
встречается во второй части 4-й главы (строфы 66—100) при изложении 
сути махаяны как религиозной системы, претенциозно величающей себя 
«единым кровом» для буддистов всех сект и направлений. Именно в этих 
шлоках вводятся понятия о бодхисаттвах, шести парамитах, буддах-татха- 
гатах и их великой сущности, о пустотности, широком пути прозрения , 
и т.д. - т.е. предметы, ставшие спецификаторами «большой колесницы». 

Относительно шуньяты здесь сказано: «В махаяне пустотность озна¬ 
чает невозникновение (мысли), в других школах - (ее) исчезновение. По¬ 
скольку и исчезновение, и невозникновение представляются одинаковыми 
с точки зрения цели, постольку и пустотность, и великая сущность Будды 
(Ьиііка-таНаітуа) постижимы только разумом (уикіі). Почему же мудре¬ 
цы никак не могут соединить высказывания махаяны и других школ?» (РА, 
IV, 86-87). 

Фраза достаточно туманная. Нагарджуна, видимо, хотел пояснить по¬ 
зицию махаяны, состоящую в том, что, как бы философы ни определяли 
шуньяуу на вербальном уровне, оснований для разногласий нет, т.к. конеч¬ 
ная цель одна и при ее достижении полюса теряют смысл, иначе - «схо¬ 
дятся». Кроме того, мадхьямики, будучи диалектиками, обучавшими «не¬ 
двойственности» или преодолению противоречивой природы рассудочного 
мышления, легко согласовывали диаметрально противоположные суждения, 
такие, как определения пустотности через «невозникновение» или «исчез¬ 
новение». И делали они эго посредством перевода дискурса из интеллек¬ 
туально познаваемой сферы, где истинность зиждется на законах логики, 
в сферу интуитивного знания, где истинно то, что приемлемо для мадхья- 
миковского варианта буддийского пути освобождения, якобы удостоверен¬ 
ного йогическим опытом, истолкованным в писании. 

По мнению Нагарджуны, суть идеи «шуньяты» вскрывается умствен¬ 
ным усилием (уикіі). Автор не объяснил, какого рода ментальные операг 
ции необходимы для уяснения его центральной доктрины. Он сделал это в 
24-й главе «Муламадхьямика-карика», опровергая обвинения хинаяниста. 
Последний осудил шуньявадинов за то, что из их негативистских выкладок 
логически следует отрицание результатов духовного пути, провозглашенно¬ 
го Буддой, общины монахов и четырех благородных истин (МК, XXIV, 3—4). 
Если же нет этих истин, то, значит, нет и самого Будды, и «грех жемчу¬ 
жин» — Будды, дхармы, сангхи, - и различия между истиной и ложью (МК, 
XXIV, 5-6). 

Своему оппоненту Нагарджуна ответил так: «По этому поводу мы го¬ 
ворим, что ты не понимаешь ни цели пустотности, ни пустотность саму по 
себе, ни ее значения. Поэтому ты и мучаешься этим. Объяснение Буддой 
дхармы покоится на двух истинах: обусловленной мирским и абсолютной. 
Те, кто не знают различий между этими двумя истинами, не знают сокро¬ 
венной сути учения Будды. Без опоры на обусловленную — не постигнуть 
абсолютную, без обретения абсолютной — не достигнуть нирваны» (МК, 
XXIV, 7-10). 
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В последующих строфах этой главы (МК, XXIV, 11-40) автор «Мула- 
мадхьямика-карики * дает ответы на возражения сарвастивадина, исполь¬ 
зуя учение о двух истинах. Вот один из них: «Мы считаем, что взаимоза¬ 
висимое возникновение — это пустотность. Приняв ее лишь за обозначе¬ 
ние (не обладающее самостоятельным существованием. — В.4.), поймешь, 
что она и есть срединный путь таікуата-ртайраі ,31 (мк, XXIV, 18). 

К такому выводу Нагарджуна приводит читателя постепенно, демон¬ 
стрируя различные нюансы полемики и глубину своих расхождений с сар- 
вастивадином. Согласно взглядам хинаяниста, имена, понятия, категории 
и прочее, чем конвенционально пользуются люда в повседневности (ѵуо- 
ѵакага), обладают внутренним содержанием, или свабхавой, что позволяет 
им существовать относительно самостоятельно. В противном случае при¬ 
шлось бы отрицать самосущее даже у четырех благородных истин, считает 
сарвастивадин (МК, XXIV, 1), т.е. святая святых буддазма. 

С точки зрения шунья-вады на уровне обыденной истины, т.е. профа- 
нического и теоретического сознаний, где все взаимозависимо, имеются 
линь наименования (рга/йари) без какой бы то ни было внутренней сути. 
Термин «шуньята» здесь тоже не обладает никаким реальным содержанием. 
Именно такое отношение к фактам эмпирического опыта является средин¬ 
ным путем, провозглашенным Буддой (МК, XXIV, 18). Четыре благород¬ 
ные истины не суть истины обыденного бытия, где ими пользоваться - 
все равно что хватать змею за хвост (МК, XXIV, 11). Они истинны лишь 
для мудреца, проникшего в глубины учения Будды. 

Таким образом, при изложении шунья-вады Нагарджуна не прибегал 
к майа-ваде, как и наоборот. По своему месту в его системе идея пустот¬ 
ное™ структурно связана с пратитья-самутпадой и мадхьяма-пратипат, за 
яимая промежуточное положение при переходе от критики теорий причин¬ 
ности к сотериологии махаяны. Не случайно первый мадхьямик в буддий¬ 
ском наследии особо выделил три названных идеи. Так, «Виграха-вьявар- 
тани» он закончил следующими словами: «Я преклоняюсь пред несравнен¬ 
ным Буддой, учившим, что пустотность, взаимозависимое возникновение 
И срединный путь - единозначны (ека-агіка)ш . 

В «Ратнавали» о сопоставлении шунья-вады и майа-вады можно судить 
по приводимой автором классификации видов агамы,или священного писа¬ 
ния буддистов. Как известно, в сутрах Будда просвещал своих учеников и 
мирян дифференцированно в зависимости от возможностей сознания слу¬ 
шателей. Нагарджуна об этом писал: «Некоторым он проповедовал учение 
о том, как им освободиться от тяжести проступков крщ>а), некоторым — о 
цели достижения добродетели, некоторым - об опоре на двойственность 
(или умении различать. — В.4.). Отдельным же лицам /он проповедовал 
учение/, не опирающееся на двойственность, таинственное и внушающее 
страх. И лишь единицам — /учение/, сердцевиной которого является пу¬ 
стота и сострадание, а результатом применения / заАкапа) — прозрение 
(ЬоАкі)* (РА, IV, 95-96). 

По Нагарджуне, именно майа-вада учит устраняться от противоречи¬ 
вой двойственности различительного знания, не бояться таинственного 
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и страшного. Значит, учение о мирском существовании как о мираже под¬ 
линной реальности, занимая четвертое место в классификации буддийских 
проповедей, непосредственно предваряет занятия религиозным психотре¬ 
нингом по обретению умом состояния пустотности или «Невозникновения 
мыслей» и беспредельной сострадательности. В свою очередь, шунья-вада 
как обучение конечному, «освобождающему» знанию является последним, 
чем может и должен заниматься махаянист в земной юдоли. 

Если говорить о шунья-ваде как философской теории мадхьямиков, 
состоящей в деструкции категорий и метафизических концепций идейных 
противников путем демонстрации логической противоречивости их положе¬ 
ний и сведения последних к абсурду, то нельзя не увидеть сходства ее за¬ 
дач с задачами майа-вады. Оба учения предназначались для устранения 
сложившихся представлений, для разрушения ментальной картины мира до 
такой степени, чтобы мыслей об окружающей нас действительности даже 
не возникало в условиях духовного пути или при намерении совершенство¬ 
ваться по-буддийски. 

Все-таки, несмотря на общность целей и задач, идеологическая док¬ 
трина майи и философская шуньяты тем не менее резко отличаются по со¬ 
держанию, методу и области применения. Если майа-вада доказывает, что 
взгляды на происхождение, гибель, существование мира, атмана, состав¬ 
ных частей личности и т.д. суть иллюзии, призраки, мнительность самооб¬ 
ман и т.п., то шунья-вада доказывает, что концепции причины и следствия, 
времени, движения и покоя, частиц потока сознания, самосущего, атмана 
и т.д. являются самопротиворечивыми, теоретически недостоверными с точ¬ 
ки зрения логики рассудка. 

Если познавательные приемы майа-вады — уподобление, отождествле¬ 
ние и сравнение, то шунья-вада Нагарджуны как философская теория по¬ 
коится на методах сслиК-коіі , ѵііапіа и ргазап^а?^. Первый состоит в логи¬ 
ческом анализе предмета, рассматриваемого с четырех позиций, условно 
называемых альтернативами «это есть», «этого нет», «это есть и нет», 

«это ни есть, ни нет» 33 . Второй метод заключался в том, чтобы мадхьямик, 
опровергая, высмеивая, критикуя любую точку зрения, не создавал собст¬ 
венной метафизической концепции 3 ^. Метод прасанга - это метод сведения 
к абсурду аргументов идейного противника. 

Если майа-вада, воссозданная Нагарджуной, предназначалась способ¬ 
ствовать обращению в буддизм махаяны царя, а вместе с ним и его под¬ 
данных, то шунья-вада использовалась в философской полемике с теорети¬ 
ками других школ мысли 35 . Все это дает основание говорить, что два уче¬ 
ния мадхьямики — продукты разных типов умственной деятельности. То же 
самое, видимо, можно сказать и о сопоставлении майа-вады с шунья-вадой 
как сотериологической доктриной. 

Следует упомянуть и о генетических истоках обоих учений. Идея пу¬ 
стотности и связанные с пей представления целиком принадлежат буддий¬ 
ской традиции, развившейся уже в махаяне. В то время как майа —одна из 
древнейших идеологем индийской культуры мысли. Возникнув еще в веди¬ 
ческую эпоху (Ригведа, I, 159, 4; III, 38, 7; VI, 47, 8; IX, 83, 3; X, 54, 2 
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и др.), эта идея, а вместе с ней и поле значений термина «майа» обога¬ 
щались содержательно и соотносились с другими ключевыми принципами 
мировоззрения индийцев в последующие исторические периоды (см.: Шветаш- 
ватара-уп., I, 10; IV, 1, 9, 10, Прашна-уп„ I, 16, Бхагавадгита, IV, 6; VII, 
И, 15, 17, 25; XVIII, 61, Брахма-сутра, III, 2, 3 и др.). Важность идеи, ши¬ 
рота поля значений «майа», а также авторитет текстов, в которых фигури¬ 
ровал данный термин, очевидно, явились причинами концептуализации его 
идейного содержания ведантистом Гаудападой (V в.) (см.: Мандукья-карика, 
I, 16, II, 12-19; III, 19, 24; 27 и др.). Безусловно, свою крайнюю доктриналь¬ 
ную форму рассматриваемая идеологема приобрела в адвайта-веданте Шан¬ 
кары (IX в.) (см.: Брахмасутра-шанкара-бхашья, II, 19, а также II, 1, 14 и 
Др.). Здесь она приобрела характер отличительной черты философской си¬ 
стемы. 

Конечно, в условиях взаимообогащающего соперничества индийских 
систем мысли на майа-ваду веданты не могла не оказать влияния ее ма- 
хаянская трактовка. О месте этой идеологемы в литературе ранней Прадж- 
няларамиты говорилось выше. Для Нагарджуны двойной авторитет майа- 
вады, видимо, имел особое значение, т.к. апелляция к традиции - решаю¬ 
щий довод идеологических систем. Кроме того, это облегчало популяриза¬ 
цию махаяяы в ареале брахманистской культуры. 

Итак, учение о мирском существовании как о мираже гласит, что фе¬ 
номенальный мир обитания существ есть не что иное, как игра иллюзий, 
заблуждений, обманов и т.д., создающих призрачную дымку над настоя¬ 
щим, истинным, единым бытием. Причем эта дымка - плод чувственно¬ 
мыслительной деятельности сознания индивидов. Этот аспект учения На¬ 
гарджуны отражен в «Мадхьямика-кариках» как звено-посредник между 
майа-вадой и шунья-вадой: «Просветленный говорил, что обманчивые эле¬ 
менты (или частицы потока сознания - това-іКатта ) являются иллюзор¬ 
ными. Все ментальные образования (ватвката) обманчивы, значит, они ил¬ 
люзорны. Если элементы обманчивы, то что же их делает обманчивыми? 

На этом примере Просветленный объяснял значение пустотности (Ж, XIII, 
1-2)...Мудрые говорили, что пустотность (или природа подлинной реально¬ 
сти) есть устранение всех взглядов Агзіі). Однако считается, что те, кто 
прилипли к идее пустотности, неисправимы» (МК, XIII, 8). 

В рамках теоретико-полемической философии Нагарджуна оставался 
принципиальным противником концептуалиэованных описаний нирваниче- 
ского состояния, которое вне условностей и различий рассудочно-постижи¬ 
мой действительности. В философии мадхьямик мог либо отвергнуть чу¬ 
жие определения, либо сослаться на трактовку проблемы в священном пи¬ 
сании. В последнем она — знание для посвященных, толкуемое или мета¬ 
форически, или как средство ( и-рауа ) обретения состояния сознания. Оба 
эти варианта явствуют из вышеприведенной цитаты. Есть еще и знание, 
считающееся несообщаемым, на вопросы о котором Будда отвечал мол¬ 
чанием. 

В идеологии же другие «законы жанра», здесь мадхьямик не вправе 
отказываться от рассуждений и споров о том, каким должно быть Единое. 

В «Ратнавали» (РА, I, 63) Нагарджуна спрашивает: «Каков же в действи- 
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тольности мир, если отвлечься от теории трех временных стадий?» И тут 
же отвечает: «С точки зрения подлинной реальности мир и нирвана в рав¬ 
ной мере не появляются, не пребывают и не исчезают. Рассуждая логиче¬ 
ски, разве есть между ними различие? С точки зрения подлинной реаль¬ 
ности если нет пребывания, то нет ни возникновения, ни исчезновения. 
Тогда с точки зрения логики разве (можно считать нечто) возникающим, 
пребывающим и исчезающим? Если все постоянно изменяется, то возмож¬ 
но ли неизменное (букв.: немгновенное) состояние?Если не изменяется, то 
разве возможно логически обратное состояние? Если бы нечто было мо¬ 
ментально-изменчивым, оно бы исчезало полностью или частично. Но оба 
случая ненаблюдаемы и противоречивы в силу того, что такое нечто необо¬ 
снованно. Если бы все было мгновенным, разве наступала бы старость? 
Если бы все было немгновенным, разве в силу неизменности наступала бы 
старость? Поскольку мгновение имеет конец, постольку оно должно иметь 
начало и середину. Из тройственной природы мгновения следует, что мир 
не пребывает мгновение. Ибо любое начало, середина, конец, в свою оче¬ 
редь - разложимо подобно мгновению. Следовательно, нельзя быть само¬ 
стоятельно началом, серединой или концом, а только в зависимости от дру¬ 
гого. Единое не является состоящим из множества частей, и в то же вре¬ 
мя нет ничего несоставного. Однако без единого нет множественного, как 
и без небытия - нет бытия» (РА, I, 64-71). 

Как было показано выше, в системе мадхьямики указание на зависи¬ 
мость чего бы то ни было означает отсутствие внутренней природы или 
г.пабхавы. Согласно Нагарджуне, мгновение сарвастивадинов лишено са- 
мосущего, оно — пікзѵаЪкаѵа,оно пусто. Поясняя свою трактовку реально¬ 
сти, автор не случайно сбился на критику положений оппонентов. Напро¬ 
тив, это симптоматично, т.к. пояснять, излагать позитивно ему крайне 
сложно, потому что он отказался практически от всего понятийного аппа- 
І*іта индийской философии. Его разъяснения — это прежде всего демонст- 
1 >ация трудностей логического дискурса в столь исключительно важной 
проблеме. 

Собственно говоря, выразить ее вербально довольно трудно прежде 
всего для Нагарджуны, возведшего в философский принцип развенчание 
такого рода попыток и самих теоретических средств познания, не ведущих 
к достижению религиозной цели. По-видимому, это и показывает специфи¬ 
ку идеологии, коль она заставляла даже мадхьямика создавать учение, 
отвечающее на вопросы как о природе чувственного мира, так и о природе 
умопостигаемого бытия. 

Первым шагом Нагарджуны по созданию такой системы идеологии 
было отождествление мира с миражем, т.е. превращение чувственно дан¬ 
ной конкретности в иллюзорную. Вторым шагом — отождествление мира 
и нирваны или изменчивого и неизменного. Такое решение проблемы резко 
отличало махаяну от хинаяны. Согласно онтологии последней, мир состоит 
из определенных потоков причинно обусловленных элементарных психофи¬ 
зических состояний (затзкгіа-ікагта), .меняющихся моментально, а нир- 
ппна — из причинно не обусловленных ( азатзкпагікагта) , .останавливаю- 
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щих те потоки. Поток хинаянистов - это множество единичных мгновений 

(кзапа). 

В приведенном пассаже из «Ратнавали» задача автора - показать, 
что понятие об этих вспыхивающе-гаснущих единицах сознания на поверку 
оказалось ошибочным: каждый момент продолжает делиться на составные 
части, что ведет познание к регрессу в бесконечность. Значит, никакого 
предела делимости мгновений нет, из чего Нагарджуна сделал вывод, что 
любое мгновение не определимо само по себе и не является ни единым, ни 
множественным. 

Для мадхьямика наличие пары противоположностей - уже зависимость, 
возможность для «опустошения» обеих сторон двоицы. И через такое раз¬ 
венчание логической достоверности категорий своих оппонентов он приво¬ 
дит читателя к пониманию его положений. Негативистские методы шунья- 
вадина — эго тоже способ демонстрации взглядов на подлинную реальность. 
На уровне конвенциональной истины она выражается через обнаружение 
противоречивости и абсурдности понятий, высказываний, мнений. На уров¬ 
не абсолютной истины мадхьямик предлагает сделать своего рода мысли¬ 
тельный скачок, состояший в умении «снимать» противоречия и «насыщать» 
сознание относительностью любых категорий рассудка. Эти операции На- г 
гарджуны выглядят похожими на диалектические процедуры в гегелевской 
систематике. 

Автор приходит к следующему выводу: «Небытие возможно лишь как 
противопоставление или уничтожение бытия. Но разве противопоставление 
или уничтожение возможны, когда не существует’ то, что должно быть /под¬ 
вергнуто этим операциям/. Таким образом, с точки зрения логики из на¬ 
личия покоя-нирваны вовсе не следует отсутствие мира. Вот почему Будда- 
Победитель молчал относительно того, конечен ли мир» (РА, I, 72-73). 

Такая идеологическая позиция на первый взгляд создает дополнитель¬ 
ные трудности в сфере религии. Спрашивается, отчего же тогда освобож¬ 
даться, если мир и есть нирвана? В чем состоит религиозный путь? Как 
жить, если не верно, что есть существование, и не верно, что его нет? Как 
мыслить, если всякое различительное знание истинно лишь условно, как, к 
примеру, условны понятия причинно-следственных отношений (РА, I, 46-50), 
кои суть буддийская онтология в хинаяне? 

По мнению Нагарджуны, беспокойство мысли - главный источник пи¬ 
тания для невежественного сознания, а также - основное препятствие в 
познании абсолютных истин. Эти идеи выражены автором позитивно: «Когда 
есть подлинное знание (іпапа) и спокойствие (іапіа) по поводу бытия и не¬ 
бытия, тогда преодолеваются и зло (рара), и добро (рипуа). Вот почему 
это называется мудрым освобождением (токза) от дурных и благих пере¬ 
рождений» (РА, I, 45). 

Таким образом, те, казалось бы, трудности религиозного порядка, ко¬ 
торые возникли у Нагарджуны при построении его системы идеологии, об¬ 
ращены им в побудительные мотивы религиозной практики. Судя по всему, 
основатель мадхьямики нарочно усугублял конфликты рассудочного по¬ 
рядка и обострял диалектические противоречия в познании, чтобы созда¬ 
вать конфессиональные предпосылки для религиозного тренинга верую- 
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щих. Все рассуждения основателя первой махаяяской философской школы 
о мире, единой подлинной реальности и т.п. так или иначе сводятся к за¬ 
даче спасения страдающего сознания индивида от уз сансары. Это движу¬ 
щая сила Нагарджуновой идеологизации . 

Глубоко заблуждается тот, кто интерпретирует мадхьямиковские тер¬ 
мины *1ока\ *уаікяЫтІа», «л ігѵапа, и Др. Как ПОНЯТИЯ субстанционального 
содержания. Его «мир» без конца, начала и середины имеет лишь малое от¬ 
ношение к физическому миру, к миру обитания людей или космосу. В ин¬ 
дийской культурной традиции, на почве которой появилась махаяна, тако¬ 
го рода предметы рассматривались в связи с космологической тематикой, 
насыщенной мифическими представлениями. В нагарджунистеких сочине¬ 
ниях реч» главным образом идет о совершенно другом мире, а именно о 
мире отдельного человеческого сознания в связи с его умственной дея¬ 
тельностью. Поэтому уточнением упомянутых понятий мог бы служить тер¬ 
мин-квантор «состояние»: «состояние мирского сознания» (лока), «состоя¬ 
ние подлинной реальности» (ятхабхута), «состоящіе затухания мышления» 
(нирвана) и т.д. 

Подтверждением сказанному может служить уже приводамое выше 
определение: «Вед» не верно, что нирвана есть небытие (аЬкаѵа) . Но како¬ 
во же ее бытие (Ъкаѵаіа)? Прекращение раздумий (рагатагза) о бытии и 
небытии называется нирваной» (РА, I, 42). В данной контексте термины 
«бхава» и «абхава» явно не онтологического порядка. По-моему, их должно 
трактовать как присутствие сознания и его отсутствие. В таком случае 
«нирвана» означает надічие неразмышляющего, не дискурсивного сознания 
или, как пишут буддисты, неомраченного, избавленного от клеш и аваран 
сознания, т.е. сознания без эмоционального и интеллектуального содержа¬ 
ния. Возможно ли такое сознание - эго уже другой вопрос. 

Изучение идеологии Нагарджуны под углом зрения майа-вады помогло 
не только осветить некоторые сложные аспекты его учения, но и обнару¬ 
жить системный параллелизм идеологического учения о мираже феноме¬ 
нальной действительности и философско-теоретического учения о пустот¬ 
ное™. Как было показано. Они оба имели двойное предназначение: с одной 
стороны, являлись критикой эмпирического взгляда на мир и категории 
причинности индийских философских школ, а с другой — стали пропедевти¬ 
кой буддийской доктрины освобождения в раннемахаянском варианте. 

Методологически оказалось плодотворным при исследовании мадхьями- 
ки выделять идеологическую, философскую и религиозные структуры в еди¬ 
ной системе знания. Для читателя, не воспитанного в восточных традициях, 
закономерно спросить: какова же природа нашего земного мира, являюще¬ 
гося, согласно Нагарджуне, миражем? Значит ли, что он идеален? Значит 
ли эго, что мир - эго волшебство всемогущего Будды? 

Прежде всего отметим, что креационистские концепции творения и 
творца мирозданья, которым следуют представители некоторых раняеин- 
дѵистских школ мысли, Нагарджуна отрицал последовательно и неизмен¬ 
но^. Вслед за ним такого рода опровержения стали традиционными в со- 
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чинениях махаянских авторов. В отличие от некоторых современных мис¬ 
сионеров буддизма на Западе3®, следующих ойкуменическим -идеям, древ¬ 
ние буддисты в основу своих религиозно-философских построений положи¬ 
ли учение о взаимозависимом происхождении, которое не оставляло места 
для концепций о божественном происхождении мира или его обитателей, 
как и о нетленной первопричине или «перводвигателе» Вселенной. 

Для Нагарджуны миражем является лишь мир представлений, идей, 
догм как профанического, так и теоретического сознания. А наш земной 
мир, т.е. сфера непосредственной жизни и эмпирического опыта в его не- 
рефлексированном модусе, и есть та единственная и подлинная реальность. 
Религиозная задача состоит в научении верующих жить этой простой не¬ 
посредственной жизнью. Будучи единым, по определению мадхьямика, этот 
мир не может быть назван ни идеальным, ни материальным, поскольку он 
лишь тогда подлинен, когда находится вне полярной двойственности рас¬ 
судка. 
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25 Ьатоііе Е. Ье (гаііе <1е Іа СгапДе ѴегЬі 8е Задеззе <1е №эдаг]ипа. Т. 1—V. Вигеаих 
(Іи Мизеоп, Ьоиѵаіп, 1944—1980. 


оо 

іа Например, в «Прасани ап аде» - комм. («Мадхьямика-вритти») Чандракирта на «Му- 
ламадхьямика-карики», — где обильно цитируются основные труда Нагарджуны, нет 
ссылок на этот текст. См. также упомянутую выше (примеч. 1) статью Сейфорта Руэг» 
га, с. 507-508, 511. 

3® Интересно отметить,'что в девятой главе «Бодхи чаръ я-авагары» Шантидзйы 
(VII в.) мадхьямиковская позиция сначала (строфы 2—31) излагается посредством май» 
вады и учения о двух истинах, затем (32—56) — шунья-вады, а в дальнейшем автор при¬ 
бегает то к майа (100, 343-144), то к шунья (139, 152), которые, однако, шігде не ото¬ 
ждествляются. Случайно ЛИ ЭТО? См.: Во(1Ьі сагувѵаШа. ВіЫіоФеса ІпЗіса. •Саіспііа, 


1960,№ 280. 

Выполненный перевод отличается от перевода Э. Фраувальнера, Сюэ- 
ли Чжэна,СегароИды, М.Спранга, которые понимают под «..і рпцпарііг ираЗіуа...» - 
«... Ыоѳве Вепеппипк апі ігдепЗѵѵеІсЬег СгнпЗІаке...*, «... ЗерепЗепІ соп сер Лиаіігаііпп...» 
«... а ЗеѳінпаТіоп агіаеп Фгои|ф ЗерепЗепсе оп апоФег...», «... а дойЗіак, ПОЛ а содаіііѵе, 
поііоп, ргевиррозіпд Фе еѵегуЗау...» — соответственно как определения шуньяты, что, 
по-моему, сомнительно и по грамматическому строю, и по содержанию. Поскольку в 
первой полушлоке определяется пратитья-самутпада, понятие, которое уже содержит в 
себе все обусловленное, зависимое, конвенциональное и тл„ постольку автору неза¬ 
чем повторяться. Сюэ-лиЧжэн, утверждая, что Нагарджуна здесь различил онтологи¬ 
ческую и эпистемологическую точки зрения, видимо, ошибается, т.к. в буддизме раз¬ 
деление онтологии я эпистемологии произошло позднее. См.: Ртоіѵнііпет Е. Біе РЬі- 
ІозорЬіе Зев ВиЗЗЬготив, с. 190; Nакагіипа’8 Тѵѵеіѵе Сале Тгеаііяе. Тгапзі. ѵѵілЬ ІліТго- 
ЗисЛогу Еввау в Ьу НвиеЬ-Іі СЬепд. ІІогЗгесЬі, 1982, с. VI—X; Іііа 5Ь. Неавоп апЗ Ет- 
рііпезв. А 5лиЗу іп Ьодіс апЗ Мувіісіат. Токуо, 1980, с, 277; 5ргип% М. СисіЗ Ехрозі- 
ііоп о{ Фе МіЗЗІе Ѵау. ТЬе Еззепііаі СЬарІега (гот Фе РраааппараЗа о( СапЗгакТлІі. 
ВоиІЗер, 1979, с. 238. 

32 Здесь не упоминается логические законы противоречия и исключенного тре¬ 
тьего обязательные для любой рассудочней) формы звания. Относительно методоло¬ 
гии Нагарджуны СМ.: КоЫпзоп К.Н. 5оте 1,0{рса1 Азресів о! ІѴа^агіип а'8 Зувіет. — 
РЬіІозорЬу Еаві апЗ Кевг. № 1, 1957, с. 291—308; 5ргпп% М. ІлісіЗ Еіровіііоп о! Фе 
МіЗЗІе Иау, с. 6—10. 

33 р. Робинсон толкует чатух-коти как тетралемму: леммы образуют восходящий 
ряд, в котором каждая, за исключением первой, занимает коятрпозицию по отношению 
к предшествующей. Он видит в этом диалектическую прогрессию: каждая лемма отри¬ 
цает и отменяет свою предшественницу и аргумент в целом движется к отрицанию в 
четвертой лемме. См.: КоЫп&оп К.И. Еагіу МаЗЬуатіка іп ІпЗіа апЗ СЬіпа, с. 56. 
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«паѳіі са шаша ргаіі|па іаапаппаіѵавіі те ОоеаЬ» — ѴідгаЬаѵу аѵагІвпТ, 29. — ТЬе 
Иаіесбсаі МеіЬоЗ оі Маяагішіа, с. 29 («я не выдвигаю тезис, и именно поэтому я не 
ошибаюсь»). 

^ 5ртп% М. ЬисіЗ Ехроаіііоп о{ Ае Мі<Ы1е №ау, с. 13—15. 

36 В религиозной теоретической философии этот момент далеко не главный. В 
древней и средневековой Индии теоретическая философия была преимущественно по¬ 
лемической. Ее творцы руководствовались прежде всего задачами соперничества с 
другими школами мысли. Философские споры - отличительная черта зрелой стадии 
индийского буддизма (V—ХП вв.), когда философский диспут занял прочное место 
крупного события научного, общественного и религиозного значения. Буддийские 
университеты-монастыри того времени готовили в первую очередь диспутантов, т.е. 
лиц, знающих до тонкостей идеологические системы противников, умеющих логически 
мыслить, опровергать чужие мнения и отстаивать собственные. Рационалистическая 
тенденция полемики способствовала возникновению и развитию буддийской логики. 
Именно в этот период буддийская философия обогатилась теоретическими методами 
познания, позволившими ее представителям дискутировать не только относительно 
комплекса религиозных догм, но и по проблемам онтологии, эпистемологии, Сотерио- 
логии. 

° Тибетская традиция приписывает Нагарджуне трактат «Опровержение идеи тво- 
іишия мира Ишваройи идеи единотворчества Вишну». См.: Щербаясхой Ф.И. Буддий¬ 
ский философ о единобожии. - ЗВОРАО. Т. XVI, вып. I, СПб., 1904, с. 58-74; Чато- 
падхьяя Д. Индийский атеизм. М.,< 1973, с. 114—122; Андросов В.П. Вклад Нагарджуны 
и концепцию ниришвара. - Древняя Индия. Язык.Культура.Текст. М., 1985, с. 156- 
171. Китайская традиция приписывает Нагарджуне трактат «Двадаша-мукха-шастра», 

X глава которого посвящена буддийскому опровержению идеи бога-творца или нириш- 
анра-ваде. См.: МДраг]‘ипа’В Ткеіѵе Саіе Тгеаііве, с. 93—100. Другие материалы по 
данной теме в буддизме см.: Андросов В.П. Опровержение идеи бога-Творца древнебуд¬ 
дийскими мыслителями (переводы из «Абхидхармакоши», «Бодхичарьяаватары», «Тат- 
тшісанграхи»). — Религии мира. 1985. М., 1986, с. 235-256. 

См.: Андросов В.П. Буддизм: релггия и философия. - Философия и религия на 
зарубежном Востоке. XX в. М., 1985, с. 130—192. 



Н.В. Исаева 


ШАНКАРА И БУДДИСТЫ 
В «КОММЕНТАРИИ НА "БРАХМА-СУТРУ"» 


В комментарии на «Брахма-сутру» Шанкара упоминает три системы буд¬ 
дизма - сарвастиваду, виджнянаваду и шуньяваду. Рассматривая их в та¬ 
ком порядке, ведантист не ставит перед собой задачу показать их последо¬ 
вательное появление как отражение исторической эволюции буддизма; три 
системы выступают просто как три возможных интерпретации первоначаль¬ 
ного поучения Будды. 

Как указывает Шанкара, буддисты разделяются на школы в соответст¬ 
вии с интерпретацией ими реальности: «Одни говорят, что все существует 
(вагѵо 'ші аагѵаяіі, отсюда название - сарвастивада), другие - сущест¬ 
вует лишь сознание (ѵ^'йапа) , иные же полагают — все есть пустота (зй- 
пуа)» (Комм, на «Брахма-сутру», И, 2, 18). Общая характеристика, прила¬ 
гаемая Шанкарой ко всем буддистам, произведена от слова ѵіпаза - «ги¬ 
бель» , «уничтожение», «отсутствие»; она отмечает ядро этого учения - те¬ 
зис о несуществовании атмана как самостоятельной реальности. Поэтому 
буддизм определяется им как ѵаіпазіка-таіа, что может быть приблизи¬ 
тельно передано как «учение об отсутствии, несуществовании». По словам 
«Сарва-сиддханта-санграхи» — компендия, приписываемого Шанкаре, — 

«во всех четырех /школах/ буддистов /существует/ единство в суждении 
об атмане, они разнятся друг с другом ввиду различного /подхода/ к эм¬ 
пирическому существованию» (Комм, на «Брахма-сутру», IV, 4, 5). 

Разбирая аргументы Шанкары, направленные против буддистов, Д. Ин¬ 
голлс сравнивает комментарии Шанкары и его младшего современника — 
Бхаскары — на «Брахма-сутру» Бадараяны^, — в тех положениях полемики, 
где Бхаскара расходится с Шанкарой, последний, по-видимому, отклонялся 
от общей ведантистской традиции. Аргументы Шанкары против сарвасти- 
вады (Комм, на «Брахма-сутру», II, 2, 18—27) практически совпадают с до¬ 
водами Бхаскары и, по всей вероятности, имеют общий с ними источник. 

В центре внимания адвайтиста оказались теория «обусловленного проис¬ 
хождения» (ргаіТіуагзатиІраіа), доктрина Моментальности (кзапіка-ѵП'іа) , 
а также учение о «несоставных элементах» (азатзкгіа-йкагта ) . Многие воз¬ 
ражения Шанкары против сарвастивады распространяются на все школы 
буддизма; это касается, например, трактовки причинности в данном учении.. 

В целом понимание причинности адвайтистом как непреложного сохра¬ 
нения основы (с точки зрения высшей истины опа полагается вообще неиэ- 
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менной — т.е. и не менявшейся) прямо направлено против буддизма. Уче¬ 
ние о причинной зависимости, несомненно, составляло стержень и являлось 
общим достоянием всех буддийских школ; однако сама причинность, кото¬ 
рая фигурировала под названием ргаіТіуа-затиіраіа — «зависимое, обу¬ 
словленное происхождение», — понималась скорее как своего рода функ¬ 
циональная зависимость. При этом следствие не «порождается» причиной, 
поскольку при его возникновении нет передачи, «переливания» субстанции, 
по существу, нет вообще какого-либо действительного сцепления двух по¬ 
следовательных моментов бытия. 

Для Шанкары «невозможно возникновение следствия, которое не было 
бы окрашено собственной природой его причины» (Комм, на «Брахма-сутру», 
II, 2, 20). В первом разделе второй главы комментария, где отношение при¬ 
чины и следствия разбирается в связи с основными положениями адвайты, 
Шанкара утверждает: «Хотя /все/ лишено различий и не существует до 
/возникновения/, для творога имеется некоторая преимущественная склон¬ 
ность (айбауа) в молоке, а не в куске глины... Но тогда благодаря сущест¬ 
вованию такой преимущественной склонности в предыдущем состоянии ру¬ 
шится учение асаткарьявада [согласно которому следствие не предсущест- 
вует в причине7 и упрочивается учение саткарьявада [о предсуществова¬ 
нии следствия в причине/» (Комм, на «Брахма-сутру», II, 1, 18). Это рас¬ 
суждение формально направлено против вайшешиков, однако его положе¬ 
ния в равной степени применимы и к буддизму. Разумеется, буддист мог 
бы возразить, что «преимущественная склонность» должна быть истолко¬ 
вана здесь как стечение условий, делающее возможным появление следст¬ 
вия. Тем не менее следует учесть, что суть возражений Шанкары не сво¬ 
дится к одному лишь изложению постулатов саткарьявады — в противном 
случае он выступал бы здесь как защитник «учения об эволюции, разверты¬ 
вании» (р атіпата-ѵайа) , близкого К доктрине санкхьяиков. 

Как указывал еще Ф.И. Щербатской, представления о причинности в 
санкхье и буддизме полярно противоположны и потому взаимно дополни¬ 
тельны: в санкхье игнорируются качества и развитие предстает в виде по¬ 
стоянного изменения самого субстрата (пракрита), в буддизме - качества, 
лишенные основы, попеременно вспыхивают, обусловливая появление по¬ 
следующих элементов. Шанкара со своей концепцией причинности стоит вне 
этой дуальности, в определенном смысле снимая противоположные сторо¬ 
ны учений двух своих противников. Эволюция (рагіпата) допущена им в сфе¬ 
ру авидьи, но реальная (ааі) основа мира - это неизменный Брахман, чья 
реальность как раз и сообщается этой сфере как его собственной оборот¬ 
ной стороне: «Аналогично тому как Брахман, /т.е.7 причина, никогда не 
прекращает существования во все три времени, - вселенная, которая яв¬ 
ляется следствием, никогда не разлучается с существованием во все три 
времени. Но существование только одно. Таков дополнительный довод 
для неразличения следствия и причины» (Комм, на «Брахма-сутру», И, 1,16). 

Шанкара показывает, это для буддистов «подкладкой» мира стало не¬ 
бытие, отсутствие (аЬНаѵа), которое как бы вспыхивает рябью последо- 
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вательно наступающих моментов (к^апа); он прав, когда утверждает, что 
«недопущение постоянной и продолжительной причины влечет за собой 
/признание/ возникновения сущего из не-Сущего» (Комм, на «Брахма- 
сутру», II, 2, 26). Однако аргументы, выдвинутые ведантистом против та¬ 
кой концепции, действительны лишь на уровне профанического знания. 

«Бели бы сущее рождалось от не-сущего, - рассуждает он, - то ... допу- ' 
щение определенных причин стало бы бессмысленным, поскольку небытие 
лишено характеристик» (Комм, на «Брахма-сутру», II, 2, 26). В этом слу¬ 
чае, отмечает Шанкара, любые следствия могли бы появиться где угодно, 
что противоречит обычному опыту^. 

Подобное возражение легко обратить и против учения самого Шанкары, 
в чем, впрочем, адвайтист отдавал себе отчет. «Если бы следствие появ¬ 
лялось от неизменной причины, то что угодно возникало бы где угодно — 
ввиду тождества [ причиньі/ », — пишет цн от лица сарвастивады (Комм, на 
«Брахма-сутру», II, 2, 26). То, что лишено характеристик, с равным пра¬ 
вом может быть названо Ькаѵа или аЬкаѵа\ реальность его только посту¬ 
лируется адвайгистом — благодаря обращению % священным текстам. По 
всей вероятности, именно поэтому проблема причинности в адвайге рас¬ 
сматривается Шанкарой в разделе, посвященном Брахману как действую¬ 
щей и материальной причине мира. И когда Шанкара говорит, что словами 
«возникновение» и «уничтожение» определяются два состояния, называемые 
«начало» и «конец», вещи, пребывающей посредине^ это можно рассмат¬ 
ривать не только как возражение, направленное против доктрины момен- 
тальности, но и в более широком аспекте: как свидетельство о степени 
(ИЛИ Ступени) реальности феноменального мира ( заіазаіапігѵасапТуа — 
неопределимого в категориях реального и нереального). По словам Шан¬ 
кары, «состояние, при котором имена и формы проявлены, отличается от 
состояния, когда они не проявлены. Поэтому, хотя следствие и сущест¬ 
вует как неотличимое от причины до творения, с точки зрения различия 
в состояниях следствие считается не существовавшим до /акта7 творе¬ 
ния». И далее: «Поскольку в мире установлено, что вещь существует, ко¬ 
гда она проявляется через имена и формы, то, уступая обычным представ¬ 
лениям, сказано, что мир не существовал до проявления в именах и фор¬ 
мах» (Комм, на «Брахма-сутру», II, 1, 17). 

С трактовкой причинности непосредственно связано и отношение ка¬ 
чества к его носителю (ікагта^ікагтіп-Ькаѵа) . Буддисты отрицают реаль¬ 
ность подобного отношения; по их мнению, субстрат тождествен своим ка¬ 
чествам, сводим к ним, а единственная реальность — самобытные эле¬ 
менты (вѵаіаквапа), которые на мгновение появляются из небытия и ухо¬ 
дят туда же. В адвайге связь качества и его носителя распространяется 
на все явления феноменального мира. Вот слова Шанкары, которые кажут¬ 
ся прямо обращенными против положений буддизма, хотя они сказаны в 
ином контексте: «Ведь у качества, покинувшего свой субстрат, исчезла 
бы способность служить качеством» (Комм, на «Брахма-сутру», II, 3, 29). 
Вспомним, что акаша (эфир) для него есть реальная сущность, поскольку 
она служит основой (или условием) для свойства звука**. 
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Отношение субстанция — качество в адвайге рассматривается как бо¬ 
лее частное применение отношения порождения (причина — следствие). Тем 
самым оно опять-таки связывается с творением мира Брахманом, которое 
в данном случае толкуется не как временное событие (что само по себе, 
как указывает Шанкара, представляет лишь уступку здравому смыслу), но 
как временное качественное определение Брахмана через феноменальные 
характеристики. Иными словами, все приписанные ему ограничения обус- 
словлены авидьей (не просто чьим-то личным неведением, а неведением, 
составляющим основу видимого развертывания вселенной)5. Стало быть, 
определение души как атомарной, деятельной и т.п. имеет смысл только 
на профаническом уровне рассуждения^. 

Душа (і~ѵа) коренным образом отличается от остального мира; ее 
1 >еальность не нуждается в оговорках. «Вечность этой /души/, — утвер¬ 
ждает Шанкара, — постигается из шрути, поскольку нерожденность и по¬ 
стоянство природы /свойственна}/ неизменному Брахману, /"могущему/ 
выступать как Брахман и как индивидуальная душа» (Комм, на «Брахма¬ 
путру», И, 3, 17). Джива, ложно отождествляющая себя со свойствами 
Пуддхи (интеллекта) и тому подобными качествами, в системе Шанкары об¬ 
ладает сходным онтологическим статусом с Ишварой; приписывание ка¬ 
честв душе или богу берет начало в мифологически осмысленной истории 
развертывания авидьи. 

С точки зрения своей действительной природы атман не может рас¬ 
сматриваться по принципу субстанции. «Разумная сознательность, — пи¬ 
шет Шанкара, — это его исключительная природа» (Комм, на «Брахма-сут¬ 
ру», III, 2, 16). «И этот атман, /представляющий собой/ сознание, лишен 
характеристик и лежит вне сферы речи и манаса (рассудка)» (Комм, на 
«Брахма-сутру», III, 2, 18). Таким образом, даже сознание понимается от¬ 
нюдь не как функция или свойство души, а как ее собственная природа 
(хѵагйра) - «ибо нет здесь разделения на качество и его носителя* (Комм, 
па «Брахма-сутру», II, 3, 29). 

Неизменная основа эмпирических определений — это сам Брахман. 

Нго постоянным присутствием и объясняется, по мнению Шанкары, факт 
тождества субъекта восприятия и памяти. Сарвастивадин, признающий 
лишь реальность моментальных качеств, объясняет такое положение «по¬ 
добием» (загйруа), точнее, — координацией последовательных психиче¬ 
ских состояний. Для Шанкары возможность установления общего субъекта 
предшествующего и последующего моментов обеспечивается благодаря еди¬ 
ной природе атмана-Брахмана. 

Как в критике причинности, так и в полемике, направленной против 
отрицания буддистами атмана, суть дела коренится в представленйи ад- 
найтиста о сохранении некой постоянной основы, которая сама не под¬ 
вержена изменениям, но обусловливает их. Велик соблазн представить 
Шанкару своего рода объективно-идеалистическим философом; надо ска- 
тть, что в его полемике с буддистами фигурирует даже удобный «диа- 
иоктический» пример семени, погибающего в ростке, причем адвайтист от¬ 
мечает, что «причиной ростка считаются не до конца погибшие, продолжаю- 
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щиеся /в ростке/ части семени» (Комм, на «Брахма-сутру», II, 2, 26). 

С. Радхакришнан ничтоже сумняшеся прямо истолковывает аргументы Шан¬ 
кары против буддистов в гегельянском духе^. 

Однако существо полемики Шанкары, на наш взгляд, отнюдь не исчер¬ 
пывается одними лишь доводами на уровне здравого смысла; в противном 
случае пришлось бы признать, что адвайтист просто-напросто не понял буд¬ 
дийской концепции причинности и спора не получилось, так как произошла 
подмена исходных посылок противника. В действительности главной целью 
Шанкары было использование критической аргументации как удобного сред¬ 
ства для подведения к онтологическим воззрениям самой адвайты, где при¬ 
чинность непосредственно связана с представлением о Брахмане как основе 
мира и с концепцией творения. 

Возражения Шанкары против сарвастивады представлены в публикуе¬ 
мом ниже отрывке из.комментария на «Брахма-сутру». Поскольку исход¬ 
ным пунктом полемики выступает критика Шанкарой представления будди-. 
стов о возможности возникновения целого (еатиіауа, затекай) как ком¬ 
бинации элементов, весь раздел называется «Адхикарана о соединении» 
(«Брахма-сутра», гл. II, пада 2, сутры 18-27). 


АДХИКАРАНА О СОЕДИНЕНИИ 

Сутра 18. Лаже при допущении обеих причин соединения оно недостижимо. 


Установлено, что нельзя опираться на учение вайшешиков, поскольку 
оно/отличается/ непоследовательностью, противоречит Ведам и не при¬ 
нимается мудрыми. Учение наполовину нигилистично, так как имеет сход¬ 
ство с нигилизмом. Мы постараемся доказать, что нельзя опираться на 
полностью нигилистическое учение /отрицающих атман7. Есть много ви¬ 
дов этого /учения/ — из-за различия толкований или разницы между после¬ 
дователями. Среди буддистов выделяют три школы: одни говорят - все су¬ 
ществует, другие — существует лишь сознание, иные полагают — все есть 
пустота. 

Сейчас мы будем опровергать тех из них, кто считает, что все сущест¬ 
вует, и допускает реальность внешнего и внутреннего, /иначе говоря,/ 
элементов и их производных, равно как и сознания и его производных. 

Здесь элементы — это земля и тому подобные сущности; производны от 
элементов форма и прочие ,/свойству/ объектов, а также глаз и прочие ор¬ 
ганы чувств. /Сарвастивадинц/ считают, что четыре вида предельных 
атомов земли и других элементов наделены природой твердости, текуче¬ 
сти, тепла и движения; соединяясь, они образуют землю и другие элемен¬ 
ты. Тогда /терминами/ «форма», «самосознание», «ощущение», «идея», 
«предрасположенность» обозначаются соответственно пять групп (скандх). 
Сарвастивадины считают, что, соединившись, эти /группы/ образуют вну¬ 
треннее сознание как источник всей феноменальной практики. 
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На это сказано: даже если они полагают, что такое соединение двойст¬ 
венного рода и происходит от двойственной причины, /т.е. выступает/ в 
виде соединения элементов и их производных и имеет причиной атомы или 
же как соединение пяти скандх, имея причиной скандхи, - все равно, даже 
допуская, что в основе соединения лежит любая из этих двух причин, это 
оставалось бы недостижимым, [т.е] такое соединение недостижимо. 

Значит, цель /"этой сутры - доказательство/ невозможности соединения. 

Почему же ,[эно невозможно/ ? 

Потому что элементы, образующие соединения, [сами по себе/ бес¬ 
сознательны, а сознание может вспыхнуть только тогда, когда соединение 
уже достигнуто. /Оно невозможно/ также и потому, что нельзя допустить 
здесь существование какой-либо иной объединяющей сущности - сознаю¬ 
щей, вкушающей или управляющей, поскольку из допущения независимой 
деятельности следовало бы [неправомерное заключение о/ незатухающей 
/постоянной/ деятельности. 

Кроме того, поток сознания нельзя определить ни как отличный /от 
его составляющий, ни как тождественный /им/, а вследствие моменталь¬ 
ное™ /всего сущего/ невозможно и действие, поскольку нет побуждения 
/к нему/. 

Стало быть, соединение невозможно. А при невозможности соединения 
теряет силу основанная на нем мирская деятельность. 


Сутра 19. Если [скажут, что соединение возникает] по причине взаимной 
обусловленности /отдельных его моментов ], то мы возразим, поскольку 
[они] только служат причиной возникновения [друг друга]. 


/По мнению буддистовУ, даже если не допускать существования ка¬ 
кой-либо сознательной сущности - вкушающей или управляющей, - мир¬ 
ская деятельность может идти своим чередом, поскольку [отдельные мо¬ 
менты бытия, такие, как/ неведение и прочее, могут последовательно слу¬ 
жить причинами друг друга. Раз это возможно, таким /моментамУ нет 
необходимости зависеть от чего-либо иного. Такие /моменты/ суть неве¬ 
дение, воление, самосознание, имя и форма, шестерка мест (т.е. органов 
чувств), соединение /имени, формы и органа чувству, ощущение, жажда, 
побуждение, существование, рождение, старость и смерть, печаль, сето¬ 
вание, страдание и несчастье. Такого рода/моменты, служащиеУ причи¬ 
нами друг друга, местами определены кратко, а местами подробно рас¬ 
смотрены в учении буддистов. Впрочем, и /другие системы/ не отрицают 
подобного набора /понятий/. /Согласно буддистамУ, когда эта последова¬ 
тельность моментов, начиная с неведения, постоянно вращается, подобно 
водяному колесу, так что /ее составляющие/ взаимно определяют друг 
друга, силою обстоятельств возникает целое. 

Это не так. Почему же? 

Поскольку /таким образом/ определяется только возникновение /по¬ 
следующего момента/. Целокупность может возникнуть, если для нее уста- 
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новлена какая-то причина. Но она не установлена. Даже если неведение и 
другие моменты взаимно обусловливают друг друга, предыдущее будет 
просто служить причиной возникновения последующего, но не появится ка¬ 
кой-либо причины возникновения целого. 


Однако целое подразумевается происходящим от неведения и прочих 
/моментов/ , - указывают /буддисты/. 


На эго сказано: известно, что неведение и прочие моменты не могут 
возникать в отсутствие целого и, /следовательно/ 7 зависят от него; по¬ 
этому должна быть указана некая причина этого целого. При исследова¬ 
нии /системъ/ 7 вайшешиков показано, что такая /целокупность7 не может 
возникнуть даже при допущении существования вечных атомов и элемен¬ 
тов, связанных отношением качества и его носителя, когда существуют 
реально вкушающие /души/. Каким же образом она могла бы возникнуть, 
когда допускаются лишь моментальные атомы, нет субъектов вкушения и 
отсутствует отношение качества и его носителя? Если предполагается, 
что некоторые моменты /быти я/ выступают причиной целого, то /неясно/, 
как они могли бы служить причиной целого, когда сами обязаны ему своим 
возникновением. Даже если, /по мнению буддистов,/, целое течет как по¬ 
ток в безначальной сансаре и служит там основой отдельных моментов, то 
и в этом случае целокупное соединение, возникающее от другого соедине¬ 
ния, либо с жесткой регулярностью рождается тождественным предыдуще¬ 
му состоянию, либо без определенного правила рождается то подобным, то 
отличным. Из допущения жесткой регулярности будет следовать, что для 
человека невозможно достижение божественного, животного или адского 
состояния. Допустив же отсутствие жесткой регулярности, получим в ре¬ 
зультате, что человек, побыв мгновение слоном или богом, снова станет 
человеком. Однако обе /возможности/ противоречат установкам /самих 
буддистов/. 

Возможно, /буддисты полагают/, что целое существует как объект 
вкушения. Однако, /согласно этому учению/, нет постоянного вкушающе¬ 
го /субъекта/. Значит, вкушение было бы только ради вкушения, без того, 
кто мог бы его добиваться. Тогда и спасение /существовало бы/ только 
ради спасения, и не могло быть сверх этого желающего спастись. Если 
бы существовал некто, стремящийся и к тому, и к другому, он не оставал¬ 
ся бы и во время вкушения, и во время освобождения. Но если есть такой 
субъект — это противоречит доктрине моментальности. Поэтому даже если 
моменты бытия, начиная с неведения, служат причиной возникновения друг 
друга, не может быть установлено /существование/ целого в отсутствие 
вкушающего /субъекта/. 


Сутра 20.'А также поскольку предыдущее исчезает при возникновении 
последующего. 
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Уже показано, что целое не может возникнуть, поскольку моменты 
бытия, начиная с неведения, лишь служат причиной возникновения /друг 
друга/. Теперь же разъясняется, что они не могут быть причинами даже 
такого возникновения. 


Вот постулат сторонника моментальности: при возникновении после¬ 
дующего момента предыдущий момент исчезает. 


Однако при таком допущении между предыдущим и последующим мо¬ 
ментами не может быть установлено отношение причины и оледствия, по¬ 
скольку у исчезающего или исчезнувшего предыдущего момента в силу 
/ёго/ поглощенности небытием нет и возможности служить причиной по¬ 
следующего момента. 

Если при этом подразумевается, что предыдущее мгновение /ста¬ 
новится/ причиной последующего, когда оно реально осуществлено, то 
это также невозможно, так как, представляя себе, что осуществившийся 
момент наделен неким импульсом, мы необходимо приходим /к призна¬ 
нию его/ связи с другим моментом. Если же /буддисты/ полагают, что 
импульс здесь - это уже само наличие предыдущего момента, то и это не¬ 
возможно, поскольку невозможно возникновение следствия, которое не бы¬ 
ло бы окрашено собственной природой его причины. А допустив влияние 
такой природы, мы должны будем отвергнуть и утверждение о моменталь¬ 
ности, поскольку собственная природа причины сохраняется в течение все¬ 
го времени существования следствия. Без влияния же собственной природы 
/причины/ причинно-следственные связи возникали бы где угодно; но по¬ 
добное допущение повлекло бы за ообой принятие неправомерных следствий. 

Кроме того, то, что называется возникновением и уничтожением, - 
это либо внутренняя сущность вещи, либо /ее/ иное состояние, либо про¬ 
сто другая вещь. Однако ни одно из этих допущений не годится. Еслибы 
возникновение и уничтожение составляли собственную природу вещи, то 
слово «вещь» и слова «возникновение» и «уничтожение» стали бы синонима¬ 
ми. Если же между ними подразумевается какое-то различие и словами 
«возникновение» и «уничтожение» определяются два состояния, называемые 
«начало» и «конец», вещи, пребывающей посредине, - то тогда, ввиду сое¬ 
динения вещи с тремя моментами: серединой, началом и концом, рушится 
и допущение о /ее/ моментальности. А если бы возникновение и уничтоже¬ 
ние были вечно отделенными от вещи, как /отдельно существуют7 конь и 
буйвол, то тогда вещь не затрагивалась бы возникновением и уничтожением, 
что влекло бы за собой неправомерное /допущение/ вечности вещи. И даже 
окажись возникновение и уничтожение сведенными к воспринимаемости или 
невоспринимаемости /вещи/, — даже в этом случае они оставались бы ха¬ 
рактеристиками видящего, а не свойствами самой вещи, то есть /остава¬ 
лось бы а спщ/ допущение постоянства вещи. 

Поэтому учение буддистов непоследовательно. 
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С'утра 21. В отсутствие /причины] утверждение отвергается, иначе /на¬ 
блюдалась бы] одновременность. 


Установлено, что в учении о моментальное™ не существует причины 
последующего мгновения, поскольку предыдущее мгновение поглощено не¬ 
бытием. Если же будут утверждать, что возникновение следствия /воз¬ 
можно/ даже в отсутствие причины, то это предположение должно быть 
отвергнуто; при этом отвергается и утверждение /буддистов/ о возникно¬ 
вении ощущений и их производных, основанных на четырех видах причин. 
Ведь при беспричинном возникновении что угодно возникало бы где угод¬ 
но, так как этому не было бы препятствий. Если же /буддисты/ скажут, 
что предыдущий момент продолжает длиться до тех пор, пока не возник¬ 
нет последующий момент, тогда причина и следствие окажутся одновре¬ 
менными. И в этом случае их тезис окажется опровергнутым — иначе го¬ 
воря, будет опровергнуто утверждение о моментальности всех элементов. 


Сутра 22. Невозможно ни сознательное прекращение, ни естественное 
угасание, поскольку нет уничтожения. 


Нигилисты, /отрицающие атман/полагают:то,что служит объектом со¬ 
знания, отлично от трех [ сущностей/^, сотворено и моментально. Тремя 
же /сущностями/ они называют сознательное прекращение, естественное 
угасание и акашу. По мнению /буддистов/, данные три /сущности/ нереаль¬ 
ны, суть простое отсутствие и не могут быть определены. Сознательным 
прекращением называется намеренное уничтожение /связей феноменально¬ 
го мира, равносильное нирване/, /всякое/ другое их разрушение - это есте¬ 
ственное угасание, акаша же, /с точки зрения буддистов/, - простое от¬ 
сутствие препятствия. 


Их /истолкование/ акаши /Вадараяна/ опровергает далее. Сейчас от¬ 
вергается /представление/ о двух видах уничтожения. 

/Слова/ «Невозможно ни сознательное прекращение, ни естественное 
угасание» означают, что /эти два вида уничтожения невозможны/. 

Почему же? « Поскольку нет уничтожения». 

Ибо эти два вида уничтожения возникали бы либо в сфере /причинно- 
следственной/ цепи /явлений/, либо в сфере отдельных существующих /яв¬ 
лений/. Это невозможно в сфере /причинно-следственнойУ цепи, поскольку 
во всех подобных /цепочка^ составляющие их /явления/ беспрерывно су¬ 
ществуют в виде причин и следствий, и, значит, невозможно уничтожение 
/причинно-следственной/ цепи. Но /уничтожение/ невозможно и для состав¬ 
ляющих /эту цепь явлений/. Ибо невозможна гибель существующих /явле¬ 
ний/ без остатка и без возможности узнавания, так как во всех состояниях 
сохраняется непрерывность связи в силу узнавания. Ведь даже когда в не- 



которых состояниях нельзя явно узнать /предыдущие/, можно все-таки 
сделать логический вывод о продолжении связи в другом месте. 

Поэтому два вида уничтожения, измысленные противниками, логически 
непоследовательны. 


Сутра 23. И вследствие двойной ошибки. 


То, что противники считают уничтожением неведения и называют со¬ 
знательным прекращением, /т.е. нирвано^, должно наступать либо благо¬ 
даря истинному знанию, либо само по себе. При допущении первого ока¬ 
жется подорванным представление о возможности беспричинной гибели; 
допущение же второго неминуемо влечет /вывод о] бесполезности указа¬ 
ния пути /к освобождению/. 

Стало быть, в обоих случаях показана непоследовательность этого 
учения, так как оно ведет к ложным /следствиям/. 


Суща 24. И поскольку то же самое [имеет место] для акаши. 


Что касается мнения буддистов, согласно которому два вида уничто¬ 
жения и акаша не могут быть определены, то неопределимость двух видов 
уничтожения уже опровергнута. Теперь опровергается /неопределимость/ 
акаши. 

Допущение неопределимости неправомерно и для акаши, ибо нет отли¬ 
чия в постижении этой реальности /от постижения/ сознательного прекра¬ 
щения или естественного угасания. Ведь известно такое свидетельство, 
шрути: «Акаша возникает от атмана»; в подобных речениях установлена 
реальность акаши. Противники же могут убедиться в ее /реальности/ благо¬ 
даря наличию качества звука, поскольку показано, что все реальные сущно¬ 
сти, начиная с земли, служат основой качеств, подобных запаху и прочему. 


Буддисты же полагают, что акаша — это просто отсутствие препятст¬ 
вия. /К примеру/, когда летит одна птица, нет там места для другой, же¬ 
лающей подняться, поскольку существует препятствие этому. Однако /пти- / 
ца/ сможет летать там, где нет препятствия. 

Но это и означает как раз, /по мнению Шанкары/, что определяемое 
как «отсутствие препятствия» окажется здесь реальной сущностью — ака¬ 
ціей. Таким образом, буддист, полагающий, что акаша - это просто отсут¬ 
ствие препятствия/как чистое отрицание/, придет в противоречие с соб¬ 
ственным допущением. Ведь даже в писании буддистов /после вопроса/; 
«Земля, о господин, на чем основана?» — в цепочке ответов, начиная с 
/упоминания о] земле, в конце так /сказано/: «На чем основан ветер?». 
Ответ на этот вопрос таков: «Ветер основан на акаше». Будь акаша не¬ 
реальной, этот /ответ/ оказался бы нелогичным. Поэтому неправомерно 
/предполагать/ нереальность акаши. 
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Кроме того, противоречиво полагать, чго три эти сущности, т.е. два 
вида уничтожении и акаша, неопределимы, нереальны и /одновременно/ 
вечны. Ибо нельзя говорить о вечности или невечности нереального, по¬ 
скольку обычная практика /отношения/ качества и его носителя основана . 
на реальности /объектов/. Ведь когда существует отношение качества и 
его носителя, должна быть признана и реальность /соответствующих объ¬ 
ектов/, подобно тому как это происходит в случае глининых горшков, а во¬ 
все не неопределимость. 


Сутра 25. И в силу воспоминания. 


Кроме того, если нигилист, /отрицающий атман/, утверждает, что все 
объекты моментальны, он должен согласиться и с моментальностью вос¬ 
принимающего /субъекта/. Однако это невозможно «в силу воспоминания », 

Воспоминание - это ощущение в виде припоминания, следующее за вос¬ 
приятием. Оно возникает, когда субъект воспоминания тождествен /субъ¬ 
екту/ восприятия, поскольку не бывает так, чтобы один человек помнил о 
том, что воспринимал другой. И как могло бы возникнуть убеждение: «Я 
/ран ее] увидел то и вижу это /сейчас/», если бы не было единого видя¬ 
щего прежде и потом. 

Кроме того, для всех людей существует непосредственное восприятие 
в форме узнавания, причем субъект наблюдения и памяти здесь един: «Я 
[ ранее/ увидел то и вижу это /сейчас/». Ведь если бы субъекты их были 
различны, люди говорили бы: «Я вспоминаю, но увидел другой». Но этого 
не происходит. В том случае когда восприятие идет таким образом, все 
понимают, что субъекты наблюдениям памяти различны, /например/: «Я 
вспоминаю, что он это увидел». Но говоря: «Я это увидел», даже отрицаю¬ 
щий /атмад/ понимает «я» именно в качестве единого субъекта наблюде¬ 
ния и памяти. Он не сомневается в себе как видевшем, Говоря «не-я», — 
точно так же, как /нельзя говорить/ об огне, лишенном /своей природы/ - 
тепла и света. Стало быть, поскольку в одном субъекте здесь соединяют¬ 
ся два момента с характеристиками видения и памяти, неизбежно оказы¬ 
вается опровергнутым буддийское допущение моментальности. Как же мо¬ 
жет отрицающий /атман/ соединять с доктриной моментальности представ¬ 
ление о своем «я» как едином субъекте узнавания прошлых восприятий /на 
протяжении всей жизни/ — от рождения и до последнего дыхания? 

Если буддист скажет, что это происходит благодаря подобию, на это 
следует возразить. /В самом деле/, «это подобно тому», —говорят, по¬ 
скольку /отношение/' подобия всегда связывает два момента. Но для по¬ 
следователя доктрины моментальности не существует еда кого восприни¬ 
мающего двух подобных реальных /вещей/ — следовательно, «воспомина¬ 
ние по причине подобия» — это не более чем лживая болтовня /со стороны 
буддистов/. Если существует единый воспринимающий предшествующего и 
последующего моментов, то тогда, вследствие его пребывания в два /раз¬ 
личных/ момента, подрывается тезис о /всеобщей/ моментальности. 
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Но ведь, /'возразят буддисты/, «это подобно тому» - совсем иное ут¬ 
верждение; оно не имеет отношения к схватыванию двух моментов — пред¬ 
шествующего и последующего. 

Это не так, поскольку /утверждение/ «это подобно тому» относится к 
постижению различных моментов. Если бы «подобие» было совсем иным 
понятием, употребление выражения «это подобно тому» оказалось бы ли¬ 
шенным смысла; оно означало бы просто «подобие». Когда рассуждающие 
не принимают во внимание известный всем факт, тогда и последователь¬ 
ное проведение своей точки зрения, равно как и указание ошибки в систе¬ 
ме противника или даже и то и другое вместе отнюдь не /служат еще га¬ 
рантией/ правильности такого рассуждения. Предмет разговора опреде¬ 
ляется так: «Это — именно та вещь», поэтому пытаться доказать обрат¬ 
ное — значит только болтать пустое. 

Обычная практика связана не с /отношением/ подобия, поскольку 
/в ней происходит/ именно постижение данной сущности, а не постижение 
чего-то /только/ подобного ей. Возможно, временами в силу обманчиво¬ 
сти /видения/ и может появиться сомнение относительно внешнего объек¬ 
та: «Та ли это вещь или только подобная ей?». Но никогда не возникает 
сомнения относительно сознающего [ субъекта/ — «я ли это или только 
/кто-то/ подобный мне?», поскольку ощущается определенное тождество: 
«Я, который вчера увидел, сегодня вспоминаю». 

Поэтому учение отрицающих /атмац/ непоследовательно. 


Сутра 26. Не из нереального, поскольку это не наблюдается. 


Кроме того, учение отрицающих /атман/ непоследовательно, потому 
что недопущение постоянной и продолжительной причины влечет за собой 
/признание/ возникновения сущего из не-сущего. 


/Буддисты/ доказывают, что /іозможно/ возникновение сущего из не¬ 
сущего: «Не уничтожившись, не может появиться». Ибо, как известно, со 
смертью семени появляется росток, и точно так же, после скисания моло¬ 
ка - творог, а из куска глины - горшок. /По мнению буддистов/, если бы 
следствие появлялось от неизменной причины, то что угодно возникало бы 
где угодно. Поэтому, поскольку возможно возникновение росткам тому по¬ 
добного из семени и прочего, что было поглощено небытием, они полагают 
/возможность/ рождения сущего от не-сущего. 


На эго так сказано /Бадараяяой/: * Не из нереального, поскольку 
это не наблюдается », 

Сущее не возникает из не-сущего. Ведь если бы сущее рождалось от 
не-сущего, то, поскольку небытие лишено /каких бы то ни было/ характе¬ 
ристик, допущение определенных причин стало бы бессмысленным. Вслед- 
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ствие однородности и отсутствия различий между небытием погибших се¬ 
мян и тому подобного и, /например/, нереальностью рогов зайца, — в не¬ 
бытии не существует никакого различия; но ведь только благодаря тако¬ 
му /различию/ может быть осмысленным допущение определенной при¬ 
чины. Недаром же говорят: «Только из семени рождается росток и толь¬ 
ко из молока /появляется/ творог». Если же предположить, что лишенное 
характеристик небытие способно служить причиной, росток и тому подоб¬ 
ное могли бы появиться /из чего угодно/ - хоть из заячьих рогов. Но та¬ 
кого не наблюдается. 

А если допустить существование у небытия каких-то отличительных 
характеристик, подобно тому как молодому лотосу/приписывается/ темно¬ 
синий цвет, то в этом случае у нереального появилось бы/некоторое/ бы¬ 
тие как раз благодаря наличию /таки>/ характеристик — подобно тому как 
/в некотором смысле/ существует и такой лотос /в поэзии/. Но нереаль¬ 
ность чего-либо /сама по себе/ не может служить причиной порождения — 
именно в силу того, что она не существует. Примером тут могут служить 
рога зайца. 

При возникновении сушего из не-сушего всякое следствие /уже изна¬ 
чально/ было бы отягощено небытием. Но это не наблюдается, поскольку, 
согласно обычному восприятию, у всякой вещи есть собственное бытие с 
соответствующими характеристиками. И никто не считает, что веши, со¬ 
причастные земле, подобно глиняным тарелкам, являются модификациями, 
/например/, ткацких нитей. Люди признают сопричастные земле веши мо¬ 
дификациями именно земли. 

Однако /буддисты/ утверждают, что без уничтожения собственной 
природы ни одна постоянная вещь не может служить причиной /другой ве¬ 
ще/, и поэтому, дескать, рождение сущего может происходить и от не-су- 
щего. 


Такое утверждение ложно. Ведь и постоянные сушности, подобные зо¬ 
лоту и прочему, признаны источниками /существования/ таких вешей, как 
золотые украшения. Даже если в случае с семенами /действительно/ про¬ 
исходит уничтожение их собственной природы, то все же нельзя считать 
исчезновение предыдущих состояний причиной появления последующих, по¬ 
скольку причиной ростка считаются не до конца погибшие, продолжающие¬ 
ся /в ростке/ части семени. 

Стало быть, поскольку не наблюдается рождение реального от не¬ 
реального, например от заячьих рогов, и поскольку наблюдается рождение 
реального от реального же, например золота и тому подобного, — непра¬ 
вомерно и допущение /буддистов/ о рождении сущего от не-сущего. 

Предположив сначала, что сознание и психические состояния возни¬ 
кают благодаря четверке /материальных элементов/, а соединения, обла¬ 
дающие характеристиками элементов и их производных, рождаются от 
предельных атомов, /буддисты/ выдвигают затем предположение о рож¬ 
дении сущего от не-сущего; так обманшики-нигм.:,. гы вводят всех в за¬ 
блуждение. 
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Сутра 27. И даже к равнодушным так [мог бы прийти] успех 


И если допустить рождение сущего от не-сущего, то тогда даже к рав¬ 
нодушным и бездеятельным людям /мог бы прийтц/ желанный успех, по¬ 
скольку /пример/ не-сушего подходит и к данному случаю. /1Но \] тогда даже 
крестьянин, не вспахавший поля, мог бы получить урожай, а горшечник, не 
мявший глину, мог бы получить кувшин. И у ткача, тканей не ткущего, как 
у ткущего были бы одежды. 

Но тогда незачем было бы кому бы то ни было стремиться к небу или 
к освобождению. 

Однако же никто не рассуждает таким образом и не допускает даже 
возможности /такого положения вещей/. Поэтому нелогично и допускать, 
что нечто сущее может родиться от не-сущего. 
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А.В. Пименов 


ИЗ ИСТОРИИ ПОЛЕМИКИ МИМАНСЫ 
С БУДДИЙСКИМИ ШКОЛАМИ 


Из множества противников буддизма адептов мимансы следует отне¬ 
сти к самым непримиримым. Упорная борьба, которую последователи Джай- 
мини вели в течение столетий против различных — но в равной степени враж¬ 
дебных — направлений и школ, составлявших буддийскую традицию, была важ¬ 
ной составной частью общего идейного наступления на буддизм со стороны 
индуистской ортодоксии и сыграла немаловажную роль в вытеснении буддиз¬ 
ма из Индии 1 . 

Все разделяло мимансу и буддизм, по всем принципиальным вопросам, 
как философским, так и религиозно-практическим, они занимали противопо¬ 
ложные позиции. Иначе и быть не могло: школа, придающая наибольшее зна¬ 
чение исследованию дхармы и положившая в основу своего учения представ¬ 
ление о непререкаемом авторитете несотворенного ведийского текста, виде¬ 
ла, разумеется, в буддистах своих главных оппонентов. Со своей стороны,и 
буддийские философы усматривали в мимансе серьезного противника. По¬ 
этому и Дигнага, и Дхармакирти, и Камалашила.и Нагарджуна уделяли так 
много внимания опровержению взглядов мимансы, а в текстах мимансы в 
роли оппонента нередко выступает буддист2. 

Хорошо известно, что полемика ортодоксальных школ с буддийскими 
доктринами не исключала частичной ассимиляции многих идей буддийской 
философии, а во многих случаях прямо предполагала использование в соб¬ 
ственных целях, обращение против буддизма его находок и методов^. Из¬ 
вестно, например, какое сильное воздействие буддийских концепций испы¬ 
тал Шанкара^. Однако миманса в целом подверглась буддийскому влиянию 
в минимальной степени (во всяком случае, в фундаментальных мировоззрен¬ 
ческих вопросах). И все же в ходе длительной полемики оппоненты почти 
всегда становятся в чем-то похожи друг на друга, хотя бы в силу постанов¬ 
ки одних и тех же проблем. Поэтому если борьба против буддизма была зна¬ 
чима для мимансаков и составляла важную сторону их деятельности, то су¬ 
щественным становится вопрос о том, как она воздействовала на школу, к 
каким изменениям и внутренним перестройкам привела. 

В этой связи прежде всего необходимо выяснить, какое значение име¬ 
ла полемика с буддийскими концепциями для мимансы в период становления 
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ее как философской школы, как повлиял спор с буддизмом на процесс фор¬ 
мирования текстов ранней мимансы. 

Философское учение мимансы в целостной форме впервые было сфор- 
мулироввно в «Мимансаеутрабхашье», обширном комментарии на сутры 
/Іжаймини, составление которого приписывается традицией Шабарасвами- 
ну. Это произведение - первый сохранившийся в полном объеме коммен¬ 
тарий «Мимансасутр» .Исследователи по-разному датируют составление это¬ 
го текста. Так, Г.Якоби считал, что комментарий мог быть создан в пе¬ 
риод с 200 по 500 г. н.э.5. По мнению А.Б. Кейта, самая ранняя дата - 
400 г.н.эА Так или иначе, составление и редакция «Мимансасутрабхашьи* - 
итог целой эпохи в истории школы. С той поры пурва-миманса окончатцль- 
но оформляется как самостоятельная даршана, существует отдельно от ут- 
тара-мимансы, т.е. веданты?. Наставления сутр трансформируются в фи¬ 
лософскую систему. 

В первую очередь это относится к толкованию и переработке, которые 
получают в комментарии Шабарасвамина первые пять сутр /Іжаймини, где 
сформулированы основные принципы мимансы: 1) постановка задачи изу¬ 
чения дхармы, 2) определение главного признака дхармы - императива, по¬ 
буждения к действию (чодана), 3) утверждение необходимости исследовать 
обоснование дхармы, источник знания о ней, 4) признание невозможности 
изучения дхармы с помошью восприятия (пратьякша) и, наконец, утвержде¬ 
ние словесного сообщения (шабда) в качестве единственного достоверного 
свидетельства о дхарме» Обоснованием этого тезиса служит концепция при¬ 
родной (ауташика) связи слова с обозначаемым объектом (артха р. На 
этом представлении о связи шабды и артхи основан тезис о незыблемом ав¬ 
торитете вечного текста вед. 

Особое значение для философского развития мимансы име.ло толкова¬ 
ние четвертой и пятой сутр. Именно на этой основе сложилась оригиналь¬ 
ная теория познания, составляющая главный вклад мимансаков в историю 
индийской философии. Учение о восприятии, истинном в своей основе при 
нормальных условиях, но фиксирующем лишь данное в опыте И потому не¬ 
пригодном для познания дхармы, и концепция шабды определяют специфику 
доктрины мимансы, в которой, по словам Б. Хайман, «трансцендентализм и 
реализм перемешаны в большей степени, чем в любой другой системе» 9. 

Надо сказать, что, несмотря на провозглашенный в начале «Миманса¬ 
сутрабхашьи» принцип «не перетолковывать» (па рагікаІрапТуо) олова сутр, 
многие положения, содержащиеся в труде /Іжаймини, в комментарии ока¬ 
зываются переосмысленными. В первую очередь это относится к разра¬ 
ботке учения о прамшах, которую лишь отчасти можно считать продолже¬ 
нием мыслей, выраженных в «Мимансасутрах». 

На факт, что анализ таких праман, как логический вывод (анумана) і 
сравнение (упамана), постулирование (артапатти) и отрицание (абхава), 
Появляется в учении мимансы лишь на этапе состав лент комментарий , не 
раз указывали исследователиЮ, /Действительно, в.сутрах упоминаются толь¬ 
ко пратьякша и шабда. Однако не менее интересно и то обстоятельство, что 
п «Мимансасутрах» праманой названа лишь шабда в отличие от пратьякши. 
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Таким образом, термин «прамана» имеет у Джаймини иной смысл, чем у его 
комментаторов. Это не источник истинного знания вообще, как обычно при¬ 
нято считать, а авторитетное свидетельство о дхарме. В комментарии ана¬ 
лизируется пратьякша уже как одна из праман наряду с другими, и это от¬ 
ражает серьезные изменения, происшедшие во взглядах мимансаков, — все 
большее внимание уделяется теоретико-познавательным вопросам и, следо¬ 
вательно, по-новому понимается предмет исследования. 

Дело не только в том, что восприятие названо праманой. Оно и рас¬ 
сматривается с новой точки зрения. Для автора сутр было важно лишь ука¬ 
зать, что восприятие не может быть источником знания о дхарме. Коммен¬ 
татор же должен объяснить, почему это так, и потому он подробно иссле¬ 
дует природу восприятия, обосновывает его адекватность, разбирает про¬ 
блему ошибки и т.д. То же самое можно сказать и о главной для последо¬ 
вателей Джаймини прамане, о шабде. Сутра 5 говорит лишь о том, что сло¬ 
во правильно называет обозначаемый им предмет, так как связано с ним не 
конвенционально, а по самой своей природе, « прирожденно » ( аутпаттка). 
Имеется в виду, что знание значения слов является врожденным и с этим 
связана возможность понимания ведийского текста. Слово в человеческом 
употреблении «вечно». Комментатору необходимо уже не только разъяснить 
эту мысль, но и доказать ее справедливость, и в бхашье мы находим со¬ 
вершенно новую интерпретацию связи слова с объектом. Эта связь, гово¬ 
рится в комментарии, названа «прирожденной» в переносном смысле (Іак- 
запауа). На самом деле ее следует считать «вечной» (пііуа). «Бытие сло¬ 
ва и объекта нераздельно (аѵіуикіа) связанными не рождается после (их 
возникновения)» Связь между ними не зависит от воли человека и носит 
трансцендентный характер. Здесь обосновывается важное для мимансы 
учение о вечном слове, которое лишь проявляется при произнесении^. На¬ 
конец, отстаивая принципиальное положение о том, что шабда - единствен¬ 
ный способ познать дхарму, комментатор проводит разграничение двух ви¬ 
дов знания: констатирующего знания о мир е(іаикіка) и знания императив¬ 
ного (соіапа), 

К праманам относится прежде всего восприятие, а вместе с ним ло¬ 
гический вывод, Сравнение, постулирование, отрицание, базирующиеся в ко¬ 
нечном итоге на восприятии. Все праманы (уже в новом для мимансы зна¬ 
чении этого слова) сообщают о том, что существует, и высказывания, ос¬ 
новывающиеся на них, оцениваются с точки зрения их соответствия дей¬ 
ствительности. Они могут быть истинными или ложными. 

В отличие от них свидетельство о дхарме, главным признаком (лакша- 
на) которой является побуждение к действию, или императив (соіапа), не 
может быть подвергнуто сомнению, так как оно не говорит о том, что су¬ 
ществует, т.е. дано в опыте. Оно не сообщает, а предписывает^. 

Эти изменения объясняются в первую очередь самим полемическим 
характером работы комментатора. Необходимость доказывать предполага¬ 
ла с неизбежностью постановку гносеологических проблем и превращение 
указаний (видхи), как должно изучать дхарму, в описание реального позна- 
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нательного процесса. Отсюда и следует новое, более углубленное обосно¬ 
вание важнейших тезисов мимансы 1“*. 

Однако не все нововведения, содержащиеся в «Мимансасутрабхашье», 
вытекают из необходимости отстаивать положения сутр. Разделение выс¬ 
казываний на соіапа и Іаикіка, действительно, — не что иное, как продол¬ 
жение наставлений Джаймини о пратьякше и прамане. Учение о вечной свя¬ 
зи слова и объекта, хотя и отличается от первоначальной формулировки, но 
служит той же цели, что и предыдущая концепция: утверждению непогреши¬ 
мого авторитета вед. 

Однако нельзя сказать этого* об анализе восприятия. Решение про¬ 
блемы его достоверности, условий, при которых возможна ошибка, — ни¬ 
как не связаны с первоначальными задачами школы. Сутра 4, в которой 
идет речь о восприятии, утверждает буквально следующее: заізатртауо^е 

р и ги N а N у с п сіпуапа т Ьиіікі]апта іаі ртаіуакзат апітіиат ѵісіуат апо раіат- 

Ыіаааіѵаі «Реакция сознания (буддхи), возникающая при контакте индрий 
человека с сущим (заі), есть восприятие, причем воспринимается налич¬ 
ное) У>. Главная мысль сутры — восприятие по природе своей «беспризна¬ 
ково», т.е. не может служить исследованию пітіца — признака, обоснова¬ 
ния дхармы. Составителю комментария это представляется настолько оче¬ 
видным, что разъяснение дается самое краткое. Воспринять можно лишь 
то, что дано, т.е. уже существующее. 

Когда же идет речь о дхарме, то имеется в виду предмет, существую¬ 
щий лишь в будущем и в момент познания не наличествующий (результат 
ритуального действия^). Вслед за этим комментатор прямо говорит: «Рас¬ 
суждение о реакции сознания, о возникновении или о контакте — не цель 
этой сутры. В ней утверждается только: если есть контакт индрий с пред¬ 
метом, есть восприятие, если же (контакта) не происходит, (восприятия) 
нет. Если бы утверждалось что-то, кроме этого, — предложение было бы 
разорвано» 

Иными словами, комментатор отрицает в этом месте как раз то, что 
при анализе всего текста «Мимансасутрабхашьи» представ,ляется главным 
в этом обширном произведении с историко-философской точки зрения, а 
именно — новые теоретико-познавательные иреи. И с неизбежностью воз¬ 
никают два вопроса. Во-первых, как возможно, что составитель бхашьи 
отрицает важнейшие идеи своего собственного труда, и, во-вторых, если 
обсуждение гносеологических проблем не входит в круг вопросов, затра¬ 
гиваемых в сутрах, то почему эти проблемы все-таки обсуждаются и ана¬ 
лиз их занимает столь важное место в «Мимансасутрабхашье»? 

На первый вопрос ответить несложно. Хорошо известно, что кроме 
«Мимансасутрабхашьи» на раннем этапе развития комментаторской тра¬ 
диции мимансы существовали и другие толкования сутр, не сохранившиеся 
целиком, известные благодаря, в частности, цитатам и упоминаниям, со¬ 
держащимся в комментарии ШабарыіР. К ним относится врити, большие 
фрагменты которого включены в текст «Мимансасутрабхашьи». Имя со¬ 
здателя этого произведения неизвестно, и в литературе он именуется 
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обыкновенно «вриттикарин*, т.е. автор вритти (жанр комментария) 1®, Лич¬ 
ность этого комментатора давно вызывала интерес исследователей^®. Де¬ 
лались попытки отождествить его с кем-то из известных учителей миман¬ 
сы раннего периода, но без уепеха21, Новое освещение вопрос о вриттика- 
рине получил в работах Э, Фраувадьнера22. Он установил, что части «Ми- 
мансасутрабхашьи*, наиболее интересные в историко-философском отно¬ 
шении, представляют собой явное заимствование. Австрийский исследова¬ 
тель точно определил границы интерполяции и принадлежность всего от¬ 
рывка одному автору. Кроме того, сопоставив фрагмент с тибетской вер¬ 
сией «Праманаеамуччаи» Дигнаги, где содержится критический разбор 
теоретико-познавательного учения мимансы (в частности, по вопросу о вос¬ 
приятии), он пришел к выводу, что вриттикарин не может быть отождеств¬ 
лен ни с одним иэ известных комментаторов сутр Джаймини. Безусловно, 
безымянный автор был выдающимся и оригинальным мыслителем и его 
труд имел принципиальное значение для становления мимансы как фило¬ 
софской школы. Именно поэтому Шабарасвамин. непререкаемый автори¬ 
тет в области ритуала, но, по выражению Э.Фраувальнера, *<нефилософская 
голова* (кеіп рЬПоаорЬізсЬег Кор{)23 в включил отрывки из вритти в свой 
комментарий, отчего стройность изложения в некоторых местах постра¬ 
дала. 

Но с чем связан интерес к проблеме восприятия, пока остается неяс¬ 
ным. Вопрос заключается не только в том, почему этот ингерес мог воз¬ 
никнуть в среде мимансаков. Важнее объяснить, по какой причине Шабарас¬ 
вамин, не имевший особенной склонности к философским упражнениям, до¬ 
полнил «Мимансасутрабхащью» скрупулезным обсуждением этой проблемы. 

Один иэ важнейших поизнаков, выделяющих фрагменты вритти, — ха¬ 
рактерный для них образ оппонента, отличный от того, который появляет¬ 
ся в других частях комментария. Если у самого Шабарасвамина оппонент 
не выражает каких-.іибо определенных философских взглядов, спорит по 
любому'поводу и фрагменты, приводимые им, по словам Фраувальнера, 
«ничтожно материалистичны», т.е. в действительности скорее ближе к обы¬ 
денному здравому смыслу, чем к философскому рассуждению, то у вритти- 
карина перед нами предстает буддист^. 

Кроме фрагмента, посвященного праманам, «Мимансасутрабхашья* со¬ 
держит по крайней мере две интерполяции, являющиеся заимствованиями 
из вритти, В одном из отрывков обосновывается связь слова с обьектом25, 
в другом автор доказывает существование атмана2б. Как и при анализе 
восприятия, здесь высказываются важные новые идеи, однако новизна их 
не так очевидна, как в первом случае. Природная связь слова с объектом 
посту,лирована уже в «Мимансасутре» (1, 1 , 5), хотя ее трактовка в коммен¬ 
тарии, как уже отмечалось, отличается от первоначальной. Вопрос об ат- 
мане, хотя и не рассматривался в явной форме в сутрах, тем не менее был 
традиционным предметом обсуждения мимансаков еще в начальный период 
истории школы. В то время не было четкой границы между пурва- и утта- 
ра-мимансой, и последователи Джаймини наряду с «Мимансасутрами» ком- 
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ментировали сутры Бадараяны. Шанкара в своем комментарии на «Брахма- 
сутры», объясняя, в частности, почему Упаварша, один из старейших учи¬ 
телей мимансы, не рассмотрел в своей бхашье вопроса об атмане, сооб¬ 
щает, что древний мудрец обосновал его существование в другом месте, а 
именно в своем толковании «Брахма-сутр» 27, 

Что касается концепции восприятия, выраженной вриттикарином, то о 
ее теоретических источниках таких свидетельств не сохранилось. Отры¬ 
вок, в котором идет речь о праманах, помещенный почти в середине раэ¬ 
бора сутры 5, по объему значительно превышает все, что было сказано 
Шабарасвамином по поводу восприятия при рассмотрении сутры 4, т.е. 
сутры, посвященной восприятию. В издании Э. Фраувдльнера первоначаль¬ 
ный текст состав.ляет всего 10 строк, тогда как интерполяция — 7728 , в се 
это свидетельствует о том, что и для Шабарасвамина (выступившего в дан¬ 
ном случае в роли редактора), и для самого автора вритти гносеологиче¬ 
ский анализ восприятия был проблемой, наименее традиционной из всех, 
поставленных ими. 

Комментатор спрашивает, что такое восприятие, и в качестве ответа 
приводит сутру 4, но в несколько видоизмененной форме: « инзатргауоре 

рцпізазуепЗгТапат ЪцйЗЬі |апта заі: ргаіуакзат», 

«Реакция сознания, возникающая при контакте индрий'человека с "ТЕМ" 
(объектом) есть истинное (заі) восприятие* 29. Восприятие — это позна¬ 
ние, которое возникает, когда индрии вступают в контакт с определенным 
предметом, являющимся в данный момент его объектом. Если же индрии 
находятся в контакте не с этим предметом, а с другим, то восприятия не 
происходит. 

Оппонент спрашивает, как можно отличить первый случай от второго, 
или, другими словами, каков критерий достоверности восприятия? Как уз¬ 
нать, истинно восприятие дли ложно, если человек, принимающий перла¬ 
мутр за серебро,«считает: мой глаз (находится) в контакте с серебром» 20 ? 
В этом случае, объясняет автор вритти, рождается отрицающее знание, 
когда человек думает: «Это не так, это .ложное знание» 21. Ложное знание 
всегда имеет причину (кеш). Ее комментатор называет помехой (Аоза). 

Она находится как бы между индриями и предметом. Так же бывает, когда 
манас человека ослаблен голодом или индрии поражены болезнью Тітіта, 
если объект восприятия расположен далеко или своей красотой он поражает 
чувства. При подобных условиях познавательный аппарат человека оказы¬ 
вается поврежденным, и такое состояние — отклонение от нормы. В обыч¬ 
ном состоянии человек воспринимает предмет адекватно, и доказательст¬ 
вом тому служит «общее согласие» после удаления помехи. 

Следующий вопрос оппонента таков: каким образом можно определить, 
когда индрии повреждены, а когда — нет? - «Ес.ли, - объясняет коммента¬ 
тор, — несмотря на все усилия, мы не обнаруживаем помеху, значит, мы 
должны придерживаться убеждения, что ее нет, так как нет праманы для 
ее познания» 22 . 

Теперь оппонент от вопросов переходит к возражениям. «Всякое по¬ 
знание, — говорит он, - "не имеет опоры", "безопорно" (пітШатЬапа ) , 
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так же как сновидение. Во сне именно отсутствие опоры представлятся 
сущностью познания». Видя сон, человек думает, что видимое им имеет 
место в действительности. Сновидение выглядит так же ярко и убедитель¬ 
но, как явь. 

На это вриттикарин возражает: на самом деле разница между сном и 
явью очевидна, ведь после пробуждения человек сознает, что видел сон, 
а не реальность. «Ибо проснувшийся узнает: "Мои индрии были ослаблены 
сном"» 33. в ответ оппонент объявляет познание «пустым» (зилуа) .«Мы не 
видим, — замечает он, — никакого отличия формы (гЕра) предмета от фор¬ 
мы познания*. При этом воспринимается реакция сознания (Ъиіікі ). От¬ 
сюда следует вывод о том, что не существует формы (тра) познания, от¬ 
личной от формы предмета. 

Отвечая, комментатор рассуждает следующим образом. Мысль оппо¬ 
нента была бы справедлива, если будцхи имел бы форму предмета. Однако 
будцхи вообще не имеет формы. Формой «охвачен» предмет (гйра зшп~ 
ргазагапа. .. )34. Объектом восприятия является предмет, а не другая реак¬ 
ция сознания (Ъиіікі) на предмет. Она мгновенна, она не может длиться 
до наступления момента другой реакции сознания. Далее вриттикарин про¬ 
должает: неверно утверждать, что буддхи узнается в момент своего возник 
новения и одновременно позволяет идентифицировать предмет, как бы «ос¬ 
вещая» его, подобно светильнику. Это невозможно, так как нельзя узнать 
реакцию сознания на предмет, пока сам он не узнан. Напротив, только по¬ 
сле того как предмет узнан, он интерпретируется сознанием, ему дается 
обозначение. Предмет причисляется к тому или иному классу, т.е. внима¬ 
ние переключается с самого зафиксированного индриями объекта на его 
образ в сознании. В восприятии выделяются, таким образом, два уровня: 
первый, низший, регистрирующий лишь наличие предмета, и второй, на ко¬ 
тором происходит его осмысление, т.е. собственно реакция сознания, уз¬ 
навание. 

Поэтому познавательного акта может и не произойти, даже когда 
предмет воспринят индриями. Итак, представление о предмете (ргаіуауа) 
имеет свою опору в предмете^. 

Так утверждается достоверность восприятия. Вслед за этим коммен¬ 
татор характеризует другие праманы. 

Логический вывод состоит в том, что если посылкой яв.ляется сужде¬ 
ние об объекте, находящемся в контакте с индриями, то, зная связь по¬ 
сылки со следствием, можно сделать заключение о предмете, не являю¬ 
щемся объектом восприятия. При этом различаются два типа умозаклю¬ 
чений. В первом случае соединение, связка (зшкЪапіка), посылка со след¬ 
ствием сама запечатлена индриями. Во втором случае она определяется 
по сходству. Примером первой разновидности логического вывода может 
служить определение формы огня по форме дыма, когда первое — посыл¬ 
ка, второе — следствие, а их связь, т.е. общность форм, воспринимается 
с помощью зрения. Другую разновидность комментатор поясняет следую¬ 
щим примером. 
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Желая достичь какого-.либо места, населенного пункта и т.д., человек 
должен пройти определенный путь, иными словами, достижению цели пред¬ 
шествует движение. Заметив это, мы, глядя на солнце, также вспоминаем 
о движении. 

Сравнение, или суждение по аналогии, означает, что сходство реакции 
сознания на предмет, находящийся в контакте с индриями, с реакцией со¬ 
знания на другой предмет вызывает представление об этом втором пред¬ 
мете. Так, например,«при виде гайдла (человек) вспоминает о корове» 

Постулирование определяется как признание того или. иного факта при 
условии, что другого вывода сделать невозможно: «Если, например, мы не 
видим Девадатту в его доме и при этом узнаем, что он жив, делается вы- 
вывод, что он находится вне дома» ^. 

Отрицание означает отсутствие праманы, т.е. средства познания дан¬ 
ного объекта. 

Невозможность контакта индрий с предметом есть основание для вы¬ 
вода об отсутствии предмета. 

Как легко заметить, все перечисленные праманы основаны на вос¬ 
приятии. Единственным исключением является шастра — текст, содержа¬ 
щий поучение, т.е. ведийский. Автор вритти характеризует этот источник 
знания как «познание объекта, не находящегося в контакте (с индриями), 
путем узнавания слов» ^8. 

Так выглядит учение о восприятии, сформулированное вриттикари- 
ном в явном споре с буддийской доктриной. То, что речь идет именно о 
буддизме, подтверждается кроме приведенных высказываний оппонента 
прямыми упоминаниями махаянистских учений^Э. 

Кроме антибуддийской направленности обращают на себя внимание 
некоторые внутренние особенности концепции. Во-первых, она носит по¬ 
следовательно реалистических характер, что, правда, естественно в си¬ 
туации полемики с доктриной, отрицавшей реальность феноменального 
мира. Во-вторых, бросается в глаза стремление мимансака свести все 
праманы, кроме шабды, к пратьякше, которая в сутрах вообще не считает¬ 
ся праманой. Здесь чувственное восприятие рассматривается как основа 
всякого отображающего (ираІатЬНапа) познания. Следует отметить и 
свободное толкование сутры о восприятии. Она переформулируется, и 
сделано это с целью, резко отличающейся от той, которую ставил перед 
собой творец сутры. Наконец, интересно и то обстоятельство, что сам Ша- 
барасвамин, говоря о восприятии, выражает опасение, что более деталь¬ 
ное, чем предлагаемое им, обсуждение этой темы приведет к необходимо¬ 
сти «разорвать» сутру, разделить ее на два различных высказывания^. 
Однако этого не происходит. О сутре в ее канонической форме вриттика- 
рин просто ничего не говорит, интересуясь .лишь теоретико-познаватель¬ 
ными вопросами. 

Теперь становится ясно, как далеко от первоначальных задач миман¬ 
сы увела философа полемика против буддизма. Несомненно, она была про¬ 
диктована необходимостью. Но почему предметом спора стала именно про¬ 
блема восприятия? 
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Если столь очевиден тематический разрыв между сутрами и коммен¬ 
тарием, то важно становится выявить, если это возможно, промежуточ¬ 
ные этапы эволюции школы. Так как «Мимансасутрабхашья» — первый по 
времени сохранившийся комментарий, необходимо привлечь косвенные 
свидетельства. В данном случае таковым является «Праманасамуччая» 
Дигнаги, фрагмент которой также был издан и переведен Э. Фраувцльне- 
ром с тибетской версии. Сочинение Дигнаги содержит критику взглядов 
мимансы, и, исходя из общих соображений, можно было бы представить се¬ 
бе, что полемика Дигнаги против мимансы — это как бы зеркальное отра¬ 
жение того спора с буддизмом, который ведется на страницах «Миманса- 
сутрабхашьи». Для того чтобы решить, так ли это, необходимо, разумеет¬ 
ся, выяснить, как Дигнага реконструирует воззрения мимансаков, и уста¬ 
новить, какими источниками при этом он пользовался. Оба эти вопроса бы¬ 
ли детально изучены Фраувальнером, включившим тибетский текст с пере¬ 
водом и комментарием в свое издание материалов по ранней мимансе, 

В своей критике мимансы буддийский философ пользовался, по-види¬ 
мому, двумя текстами. Один из них он называет «армяш», другой (при¬ 
влекаемый гораздо реже) — «.бхашья» . Обратим внимание на вритти (основ¬ 
ной источник) и посмотрим, какие положения мимансы опровергает Дигнага. 

Сразу же мы обнаруживаем, что в первую очередь в «Праманасамуч- 
чае» рассматривается сутра о восприятии. Дигнага анализирует каждое ее 
слово. Его основная мысль заключается в том, что эта сутра не является 
определением восприятия. Вот как выглядят аргументы Дигнаги: 

1. Восприятие как контакт индрий с сущим ($аі) несостоятельно. Ведь 
слово «существующее» должно исключать все остальное, т.е, не имеющее 
статуса существования. Но именно поэтому оно является .лишним, так как 
контакт возможен только с реально существующим. На это оппонент-ми- 
мансак отвечает, что $аі означает объекты, действующие на органы чувств. 
Значит, заключает буддист, эти объекты находятся с ними в контакте. 

2. Подвергается критике само представление о связи (затЪапіНа) ; не 
все индрии находятся в контакте со своими объектами. Если все предметы 
вступают в контакт с индриями, то восприятие отдельного объекта стано¬ 
вится невозможным, вероятно .лишь полостное нерасчлененное впечатление. 

3. Анализируется понятие пртьякши (пратьякша и прамана рассмат¬ 
риваются как синонимы). Пратьякшей вриттикарин называет «то, благода¬ 
ря чему возникает восприятие, или определенное знание (ргаіуауа)» ,т.е. 
пратьякша есть «соединение причин» (Ісагапазатацп)" . Дигнага отвечает, 
что «нет других причин восприятия, кроме названных», а если это так, то 
пратьякша — не причина восприятия, а само восприятие. Точного знания о 
предмете восприятие не дает. Последнее объединяет различные стороны 
предмета, а восприятия для этого недостаточно, так как оно фиксирует 
лишь отдельные явления, не охватывая объект в его целостности 1 *], 

4. Подробно рассматривается слово рит^азуа (человеческих). Дигна¬ 
га стремится опровергнуть представление мимансаков о том, что восприя¬ 
тие и познание рождаются в душе (атап). Это буддист считает ошибкой: 
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ведь если, воспринимая объект, атман под его воздействием изменяется, 
значит, он не вечен, т.е. не является атманом по определению: неуничто¬ 
жимым, не подверженным никаким воздействиям началом. Если же он не 
изменяется, то невозможно восприятие, т.е. воздействие со стороны объек¬ 
та на человека никак на нем не отражается. Рассуждение переносится в 
несколько иную плоскость. От анализа гносеологических проблем Дигнага 
переходит к традиционному для буддийской философии отстаиванию тезиса 
о несуществовании атмана42. 

Затем он начинает разбор других праман. Первый вопрос, возникаю¬ 
щий в этой связи: почему в сутре 4 ничего о них не сказано? Согласно 
точке зрения вриттикарина, в этом не было необходимости, так как прама¬ 
на — всегда то, чему предшествует пратьякша. Буддист возражает, что в 
таком случае праманой следовало бы считать память и многое другое, что 
к праманам явно не относится. Далее он отмечает, что тумане и другим 
праманам восприятие не предшествует. Однако подробно Дигнага не ка¬ 
сается воззрений мимансака на остальные источники знания, объясняя это 
тем, что они фактически уже опровергнуты при критическом анализе дру¬ 
гих систем, из которых их заимствовал философ-мимансак43. 

Рассмотрев вкратце буддийскую критику учения мимансы, можно вы¬ 
делить некоторые особенности доктрины в изложении Дигнаги. Буддийский 
философ отмечает, что сутра 4 не является определением чувственного 
восприятия. И доводы его нельзя не признать убедительными. Действитель¬ 
но, автор критикуемого им вритти разделил сутру на две части: в первой 
(заізатргауоі’е ригизазуепАгіуапат Ьи<ЫНі}<тта іаі ргаіуаісзат) дается, как 
он утверждает, определение восприятия; во второй / апітіиат ѵіАуатапора- 
ІатЬКапаіѵаі) объясняется, что оно непригодно для изучения дхармы.Но из 
слов самой сутры это не следует. В ней восприятие, как уже отмечалось, 
вообще не считается праманой. Об этом свидетельствует точное толкова¬ 
ние сутры Шабарасвамином, полагавшим, что в противном случае сутра 
оказалась бы разорванной. При буквальном ее комментировании «полемика 
по теоретико-гіознавательным вопросам была бы излишней», как отме¬ 
чал Э. Фраувальнер44_ Таким образом, весьма вероятно, что вриттикарин, 
о котором идет речь у Дигнаги, первым (или одним из первых) рассмотрел 
восприятие как праману, т.е. отождествил пратьякшу Джаймини, характе¬ 
ризующую лишь знание о сущем (данном в опыте) с чувственным восприя¬ 
тием. Этим и объясняются противоречия, отмеченные Дигнагой. 

Несомненно, вриттикарин Дигнаги впервые в традиции мимансы рас¬ 
смотрел такие прамаяы, как анумана и упамана. Возможно, то же самое 
можно сказать об артхапатти и абхавг45 

Пратьякшу оппонент Дигнаги рассматривает как фундамент для дру¬ 
гих праман. Правда, очевидно, что эта идея имеет чистое полемическое 
происхождение (не прибегая к этому аргументу, невозможно объяснить, 
почему Джаймини упоминает только пратьякшу и шабду). Тем не менее 
мысль эта получает впоследствии серьезное обоснование^ и становится 
одним из важнейших положений гносеологии мимансы. 
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Постепенно вырисовываются представления философа-мимансака, текст 
труда которого не сохранился. Анализируя его взгляды по буддийскому из¬ 
ложению, разумеется, мы обращаем внимание и на то, какие именно сторо¬ 
ны доктрины мимансы прежде всего подвергались критике. Появляется воз¬ 
можность проследить, как она влияла на дальнейшее развитие школы. 

Интересно, кто был автором вритти, использованного Дигнагой? Если 
имя вриттикарина, упоминаемого в «Мимансасутрабхашье», по-видимому, 
навсегда останется неизвестным, то творцом первого комментария, по 
мнению Э. Фраувальнера, скорее всего был Бхавадаса. В пользу згой ги¬ 
потезы свидетельствуют тексты Кумарилы Бхатты и Умбеки^, в которых 
сообщается о комментаторе, разделившем четвертую сутру. Вероятно, вре¬ 
мя его жизни и деятельности приходится на первую половину V в. Как бы 
то ни было, перед нами целый этап в развитии мимансы - этап промежу¬ 
точный, если рассмотреть его в контексте перехода от учения, сформули¬ 
рованного в «Миманса су трах», к теории познания, выдвинутой в «Миманса¬ 
сутрабхашье», точнее, в тех частях ее, которые были созданы вторым — 
«безымянным» — вритти карином 48. 

О чем бы ни заходила речь у оппонента Дигнаги - о трактовке слов 
сутры, природе восприятия, других праманах — во всех случаях он стре¬ 
мится совместить решение первоначальных задач школы с разработкой но¬ 
вых для школы теоретико-познавательных проблем. 

В сутрах (в частности, в четвертой) мимансак видит одновременно и 
конкретные экзегетические предписания, и лаконичные философские по¬ 
ложения, содержание которых необходимо раскрыть. 

Именно эта двойственность делает не дошедшее до нас произведение 
Бхавадасы столь интересным и важным для понимания вопроса о том, по¬ 
чему и каким образом теоретико-познавательная проблематика вошла в 
круг интересов мимансаков. А читая буддийскую критику воззрений Бхава¬ 
дасы, мы видим, в какой связи рассматривались эти вопросы, в каком кон¬ 
тексте они ставились, и это обстоятельство делает более ясной скрытую 
причину подробного и глубокого анализа гносеологических проблем в «Ми¬ 
мансасутрабхашье» . 

Здесь нельзя не обратить внимание на следующий момент. Рассмотрев 
сутру о восприятии и подвергнув ее критике (как мы видели, весьма убе¬ 
дительной), Дигнага от обсуждения собственно гносеологического вопроса 
переходит к отстаиванию тезиса о несуществовании атмана, Т.е. того са¬ 
мого «человека-Нуруши», индрии и буддхи которого должны обеспечивать 
процесс восприятия. При этом буддийский философ, как мы помним, ясно 
показывает связь между двумя этими проблемами^. 

Теперь обратимся снова к вриттикарину Шабары. Он работает с явным 
учетом тех трудностей, с которыми столкнулся его предшественник. Это 
видно прежде всего из того (как уже отмечалось), что он ведет открытую 
недвусмысленную полемику против буддийского учения^. Кроме того, в 
своем рассуждении он принимает во внимание аргументы, близкие по край- 
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ней мере к тем, что были высказаны Дигнагой. В частности, объясняя взаи¬ 
мосвязь пратьякши и других праман и отвечая на вопрос, почему восприятие 
служит основой для других источников знания, автор вритти детально рас¬ 
сматривает каждую праману и обнаруживает ее сходство с пратьякшей. И 
восприятие, и все остальные праманы (кроме піастры) базируются на связи 
(затЬапЛа) , но в случае восприятия это прямой контакт индрий с объек¬ 
том, а в случае ануманы, упаманы, артхапатти или даже абхавы — тот или 
иной вариант связи двух объектов, один из которых находится в поле вос¬ 
приятия. 

И Бхавадаса, и безымянный автор второго вритти доказывают один 
и тот же тезис: четвертая сутра, посвященная пратьякше, ничего не гово¬ 
рит о других праманах, потому что все они содержатся в восприятии, осно¬ 
ваны на нем, короче говоря, охватываются этим понятием. Но мысль эта 
звучит по-разному. Бхавадаса, как это видно из «Праманасамуччаи», оза¬ 
бочен лишь тем, чтобы разъяснить, почему в сутрах ничего не говорится 
об анумане, упамане и т.д., и доказать, что это не пробел, не ошибка, а 
сознательное умалчивание о второстепенных, производных от основных, сю¬ 
жетах. Вриттикарин Шабарасвамина рассуждает иначе. Он вообще ничего 
не говорит по поводу слов сутры, а, переформулировав ее, обсуждает чисто 
философский вопрос. Это и позволяет ему «не разрывать» сутру, благодаря 
чему его рассуждение целостно и непротиворечиво. Ѳт двойственности по¬ 
зиции Бхавадасы у него не осталось и следа. 

Сопоставление двух вритти позволяет высказать и некоторые замеча¬ 
ния хронологического характера. Вот что говорил об этом Фраувальнер: 

«Что касается датировки вриттикарина, цитируемого Шабарасвамином, то 
она обусловлена тем, что изменение им дефиниции восприятия, по-видимо- 
му, приближается к определению, данному в "Вадавидхи" Васубандху. И 
эта близость тем достовернее, что он страстно спорит именно с буддий¬ 
скими учениями. Поэтому я хотел бы предложить для его датировки вторую 
половину V в. н.э. Вриттикарин — оппонент Дигнаги — Бхавадаса — старше 
его. Но против отнесения его к чересчур раннему периоду свидетельствует 
разделение им понятий средства и результата восприятия и определение 
средства познания — восприятия - как того, благодаря чему возникает вос¬ 
принимающее знание, затем объяснение, что при этом речь идет об опре¬ 
деленном познании (піісауа). С учетом этого обстоятельства я датировал 
бы его приблизительно первой половиной V в. н.э»°1. 

Таковы различия между Бхавадасой и вторым вриттикарином. Очевид¬ 
но, эти различия определяются несходством двух этапов в развитии ми¬ 
мансы. Но тем интереснее и важнее то общее, что есть между ними. А оно 
состоит в первую очередь в том, что контекст разбора гносеологических 
проблем, и в частности проблемы восприятия, у них, по-видимому, одинаков. 

Конечно, этого нельзя утверждать с абсолютной точностью, так как в 
обоих случаях мы не располагаем полной информацией. Но постоянство тем 
полемики (которую мы можем наблюдать с обеих сторон — и с буддийской, 
и со стороны мимансы) делает такое предположение весьма правдоподоб- 
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ным. Дело в том, что, как и в буддийском изложении положений и аргумен¬ 
тов Бхавадасы, в «Мимансасутрабхашье» явственно прослеживается пере¬ 
ход от анализа восприятия к обсуждению вопроса о существовании атмана. 
Правда, из-за многослойное™ текста «Мимансасутрабхашьи» этот переход 
не так очевиден, как у Дигнаги, но все же и здесь он не вызывает сомне¬ 
ний. Как уже отмечалось, один из фрагментов, приписываемых вриттикари- 
ну, посвящен вопросу об атмане. Он резко отличается от первоначального 
разбора этой проблемы самим Шабарасвамином. У составителя бхашьи она 
обсуждается в чисто ритуалистическом плане: оппонент спрашивает, как 
можно доказать, что приносящий жертву впоследствии попадает на небо, 
которого он жаждет? Ведь после смерти человека мы видим его труп, ко¬ 
торый, однако,- не оказывается на небе, а сжигается на погребальном кост¬ 
ре. На это глубокомысленное замечание Шабара отвечает, что дыхание и 
психические явления, как, например, удовольствие или страдание, предпо¬ 
лагают своего носителя. Этот носитель — атман, качествами которого они 
и являются. 

Внезапно характер спора меняется. Теперь оппонент — явный вырази¬ 
тель буддийских воззрений. Страдание и наслаждение, с его точки зрения, 
не имеют носителя. Начинается длинная дискуссия. Ее изложение, как от¬ 
мечалось выше, по объему значительно превышает первоначальный вариант^? 

Если рассмотреть этот спор в контексте всей «Мимансасутрабхашьи», 
то он заканчивается так же неожиданно, как и начинается^. 

Антибудцийская полемика уступает место ритуалистическим поуче¬ 
ниям Шабарасвамина. Но если попытаться реконструировать возможную ло¬ 
гику вритти и сравнить ее с ходом рассуждений Дигнаги, то весьма вероят¬ 
но, что фрагмент об атмане представляет собой завершение разбора вопро¬ 
са о восприятии. 

Рассмотрим кратко основные моменты дискуссии. Она начинается во¬ 
просом оппонента: почему непременно следует считать, что наслаждение 
(викКа) и другие чувства и эмоции должны иметь носителя? Ведь если от¬ 
влечься от проявлений (т.е. чувств наслаждения, страдания и т.д.), то за 
ними нельзя обнаружить ничего. Поэтому на встречный вопрос мимансака: 
«Кому же тогда принадлежат все эти эмоции?» — оппонент отвечает: «Нико¬ 
му». «Ибо если что-либо воспринято, не требуется, чтобы наличествовало • 
нечто, находящееся с ним в контакте (затргаѵо&е). Только если восприня¬ 
то соединение (затЪапіка) и соединенное, (находящееся в контакте і'яагіі- 
ргауо§е) можно узнать: "Это с ним соединено". Если воспринимается солн¬ 
це или луна... (можно спросить): "Кому они принадлежат?" Можно твердо 
сказать: "Никому". Отсюда ясно, что нет носителя, отличного от жела¬ 
ния» 54. 

В ответ мимансак говорит, что если имеет место восприятие, то кроме 
воспринятого объекта обязательно должно существовать также и нечто «со¬ 
единенное» , находящееся с ним в контакте, т.е. воспринимающее начало. 
Разъясняя эту мысль, вриттикарин приходит к выводу о том, что и восприя¬ 
тие, и познание предполагают своего «носителя», т.е. «отличный от самого 
познания» атман. 
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Тогда оппонент заявляет, что атман невозможно воспринять, хотя 
многие люди и убеждены в его существовании. Доказать его нельзя, т.к. 
атман не может быть объектом наблюдения. 

Далее следует новый аргумент вриттикарина: атман можно узнать 
благодаря наличию у человека желания (ісска). Объясняется это тем, что 
желать можно .лишь того, что уже было однажды воспринято. В противном 
случае мы не знаем, чего желать; например, невозможно захотеть слад¬ 
ких плодов, растущих севернее горы Меру, так как их никто никогда не 
пробовал. То, что вчера было воспринято, сегодня вызывает желание. От¬ 
сюда восприятие и желание — проявление одного начала. 

Если отсутствует «носитель» желания, то < на следующий день» оно не¬ 
мыслимо: ведь все впечатления преходящи, и мгновенность, текучесть вос¬ 
приятия сделали бы психические явления невозможными®®. 

Автор вритти утверждает, что люди, не помнящие о том, что они вос¬ 
приняли, не могут ничего желать. Помнить то, что не было в прошлом вос¬ 
принято, также невозможно. Поэтому если бы вместо постоянного, неиз¬ 
менного атмана («носителя» восприятия) существовал только поток прехо¬ 
дящих впечатлений, память была бы невозможна. 

На этом полемика не заканчивается. Далее обсуждаются многие ин¬ 
тересные вопросы: о природе атмана, о способах его изучения и т.д. Но 
для нас важно другое: теперь выявлен контекст анализа проблемы вос¬ 
приятия. Очевидно, связь ее с вопросом об атмане имела для мимансаков 
принципиальное значение. Можно точно сказать, что, по-видимому, из-за 
нее теоретико-гіознавательньіе сюжеты, и в первую очередь пратьякша, 
вошли в круг тем, разрабатываемых мимансаками. Сначала в центре их 
внимания, вероятно, был не объект восприятия, а его субъект. Именно 
субъект восприятия, как и субъект наслаждения или страдания стал пред¬ 
метом спора между мимансаками и буддистами, смысл которого совершен¬ 
но ясен: обосновывая необходимость соблюдения дхармы, последователи 
Джаймини должны были отстаивать существование в человеке начала, от¬ 
ветственного за это. 

Становится понятным, какое огромное значение имела для формиро¬ 
вания мимансы как даршаны полемика против буддазма. Основанием для 
нее послужило размежевание в религиозно-практической области, и мы 
видим, как далеко,на первый взгляд,увел этот спор адептов мимансы от 
их первоначальных задач и устремлений. 

В споре с буддийской доктриной сформировалась не только реалисти¬ 
ческая концепция восприятия в мимансе. Само понятие праманы приобре¬ 
ло свой конечный смысл, характерный для мимансы, в ходе полемики с буд¬ 
дизмом. Без нее была бы невозможна даже постановка проблем, изучение 
и своеобразное решение которых в значительной степени определяют место 
пурва-мимансы в истории индийской философіи. Самая непримиримая дис¬ 
куссия в чем-то сближает спорящих. Антибуддийская полемика мимансы не 
стала исключением из этого правила. 
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М .И .Воробьева-Десятовекал 


О ТЕРМИНАХ «ХИНАЯНА» и «МАХАЯНА» 
В РАННЕЙ БУДДИЙСКОЙ ЛИТЕРАТУРЕ 


Разделение буддизма на два главных направления - на хинаяну и ма- 
хаяну — произошло на рубеже нашей эры в результате развития единого 
учения — раннего буддизма, которое по своей сущности должно быть опре¬ 
делено как морально-этическое. Возникнув в Индии как социальный про¬ 
тест против авторитета вед, против брахманства, сковывавшего дальней¬ 
шее развитие производительных сил и общественных институтов, ранний 
буддизм недолго сохранял демократические традиции и высокие 
нравственные идеалы. «Путь к спасению* все более и более усложнялся, 
складывалась религиозно-догматическая сторона учения. Наиболее мас¬ 
совым средством распространения учения сделалась сутра, вложенная буд¬ 
дийской традицией в уста Будды и канонизированная. Представляя профани- 
ческий уровень учения, она в то же время включала разные его аспекты: [.' 
лигиозную догматику, философскую доктрину, «Духовно-религиозную практи-- 
ку йогического созерцания, направленного на преобразование сознания» 1. 

Метод убеждения и привлечения на свою сторону широких масс опирал¬ 
ся на использование притч и других произведений дидактико-повествователь¬ 
ной литературы. Большинство ранних сутр, небольших по размеру, предназ¬ 
начались для устной проповеди. Три главных аспекта буддийского учения 
сливались в сутрах в некоторое единство, дополняя и подкрепляя Друг дру¬ 
га. И именно с сутр началось постепенное разделение учения на различные 
школы и направления.- В эпоху «развитого буддизма» оно проходило по всем 
трем направлениям: в сфере религиозной догматики; философской доктри¬ 
ны; и соответственно в исходных установках психотехнической практики, в 
первую очередь в способах активизации психики и ее совершенствования. 
Буддийские тексты I тысячелетия н.э., найденные в виде рукописей на тер¬ 
ритории Центральной Азии, позволяют проследить, как проходило это раз¬ 
деление и как в недрах раннего буддизма и под влиянием небуддийских уче¬ 
ний зарождались основы трех главных направлений буддизма, сохранивших¬ 
ся до наших дней: хинаяны, махаяны и ваджраяны. 

Сами термины « ЬТп ауап а » и «шаЬауапа» — «малая колеснипа* и «боль¬ 
шая колесница» — как названия двух направлений буддизма, в которых одно¬ 
временно содержится и оценка этих направлений — путь спасения для из¬ 
бранного меньшинства и путь спасения для масс, - возникли только в ту 
эпоху, когда махаяна начала пробивать себе Дорогу как самостоятель- 
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ное учение. В хинаянских канонических текстах эти термины не засвиде¬ 
тельствованы (ни на пали, ни на санскрите). Можно себе представить, что 
ни одно учение, претендующее на популярность, не назовет себя «малой ко¬ 
лесницей» . Оба термина — и хинаяна, и махаяна - в I тысячелетии н.э. упо¬ 
треблялись лишь в махаянской литературе. 

Махаяна появилась не на свободном месте: она завоевывала жизнен¬ 
ное пространство в диспутах с хинаяной, из которой вышла, с индуизмом, 
некоторые догмы и пантеон которого широко использовала, с местными ре¬ 
лигиозно-мифологическими представлениями, которые вобрала в себя. Для 
каждого из противников находилось свое оружие. В полемике с индуизмом 
активно применялись сутры, призванные возвеличить и прославить будд 
всех времен, а также мантры и дхарани, свидетельствующие о сверхъес¬ 
тественных возможностях не только учителей, но и адептов учения. Так 
возникли «Б.уддханама-сутры» и «Буддханама-дхарани» (т.е. сутры и закли¬ 
нания, перечисляющие имена будд и приводящие магические формулы, не¬ 
обходимые для активизации их действий). В противоборстве с хинаяной и 
пратьекабуддхаяной возникли прославления самих текстов сутр, призываю¬ 
щие «киіа-риіга» и«ки1а- сІиЪііг» —«благородных юношей и девушек» — «читать 
тексты сутр, запоминать их, переписывать и распространять». Соперничест¬ 
во с хинаяной нашло отражение во многих махаянских сутрах. 

Появление первых махаянских сутр, по-видимому, вызвало шок среди 
буддистов; оспаривалась их аутентичность; консервативные последователи 
учения объявили их «творениями демонов» . В ходе борьбы за массы ма¬ 
хаяна переинтерпретировала идеал бодхисаттвы. Матрики махаяны возник¬ 
ли в буддийской литературе предшествующего периода, особенно в аваданах 
и джатаках, в которых впервые появился бодхисаттва. Первоначально это 
был только Будда Шакьямуни в своих прежних перерождениях, в каждом из 
них он «давал обет» — ргапіікала — сделать все возможное для спасения 
живых существ, далее проводил этот обет в жизнь — Ькаѵапа ( Ькаѵапа как 
реализация р гапіікапа). Многие клише в хинаянских сутрах посвящены «за¬ 
слугам и добродетелям» — кипа. 

Однако только в текстах махаяны появляются такие добродетели бод¬ 
хисаттвы, как «дружественность» — таіігі — и «сострадание» — катпа. 

Эти черты нового учения должны были завоевать на свою сторону массы, 
показать, что путь спасения с помощью бодхисаттв — проще, доступнее; 
само спасение носит массовый характер. Отсюда — проповеднический тер¬ 
мин для самого направления — «махаяна», т.е. «большая колесница» для 
спасения. Противники же в проповедях получили название последователей 
«хинаяны» — «малой колесницы», годной только для индивидуального спаг 


сения архатов. 

О путях спасения через архатство говорится во всех сутрах хинаяны. 
Для примера можно привести тексты из санскритской рукописи VII в. н.э., 
написанной письмом брахми на бересте, которая в 1966 г. была найдена 
советскими археологами в Байрам-А ли (Туркменская ССР)3. 

В рукописи в сжатом виде законспектированы три части санскритско¬ 
го хинаянского канона сарвастивадинов: сутры, виная, религиозно-повест- 
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вовательная литература типа джатак и авадан. В разделе «сутры» приведе¬ 
но множество цитат из сутр хинаяны, в которых представлен путь спасе¬ 
ния агуа-ітаѵака — «благородных шраваков», основные этапы которого опи¬ 
саны так: уход от жизни «домохозяина»; принятие «правраджьи» — т.е. «по¬ 
священие в шраваки»; «упасампада» — т.е. «посвящение в монахи»; совер¬ 
шенствование своего умственного и психического склада; достижение ар- 
хатства. Само учение о пути спасения «благородных шраваков» в текстах 
называлось згаѵакауапа, т.е. «колесницей для шраваков». Покажем теперь, 
как обстояло дело с описанием «пути спасения» в сутрах махаяны. В ка¬ 
честве примера возьмем две ранние махаянские сутры, найденные в виде 
рукописей V—VII вв. в Восточном Туркестане, а также учебник махаяны, 
составленный на хотаносакском языке в Хотане не позднее VII в., — так 
называемую «сакскую рукопись Е». 

В кашгарской рукописи Н.Ф. Петровского из собрания ИВ АН СССР со¬ 
хранилась почти полная рукопись «Саддхармапундарики» V в. н.эД Станов¬ 
ление сутры началось в I в. н.э., вероятно, с гат. Японская традиция ука¬ 
зывает, что к 150 г. сложился текст 27 глав, первые 22 главы находились 
в обращении еще до 100 г. н.э.5. Учение о трех колесницах в «Саддхарма- 
пундарике» предстает в более сложном и противоречивом виде, чем в двух 
других названных выше сочинениях, что отражает процесс постепенного ста¬ 
новления сутры и указывает на более поздние интерполяции. Во-первых, в 
«Саддхармапундарике» нет резкого противопоставления «большой колесни¬ 
цы» — «малой колеснице», бодхисаттв - шравакам. Анализ текста показы¬ 
вает, что между двумя последними прослеживается тесная связь: бодхисат- 
твы вышли из шраваков и по сравнению с ними — более продвинутая кате¬ 
гория живых существ. Во-вторых, помимо учения о трех колесницах в 
«Саддхармапундарике» на первый план выдвигается учение об «одной ко¬ 
леснице» — «колеснице будды» — ЬшЫкдуапа. Приведем примеры, иллю¬ 
стрирующие оба положения: 

1. В кашгарской рукописи, в гатах, только дважды упоминается бес¬ 

почвенность надежд на спасение с помощью хинаяны: а) в главе VI — «5га- 
ѵЭкаѵуакагапа-рагіѵагіаЬ» — «Главе о предсказаниях относительно шрава¬ 
ков» (рукопись, л. 143а7): еѵат-еѵоізика Ну азте НГпауапа-ѵісіпіауа — 

«таким образом, напрасно жаждут они спасения, надеясь на эту хинаяну»; 
б) в главе II «Црауакаи заІуа-рагіѵагГаЬ» — «Главе о благом средстве спасе¬ 
ния» (рукопись, Л. 5463): екатЬі кагуат па Зѵійуа ѵіЗуаке па ЬТпауапепа 
пауатіі ргапіпа/Ь7 - « известно, что только одно следует предпринять, нет 
/ничего/ второго: не с помощью хинаяны идут /к спасению/ живые сущест¬ 
ва». 

2. Следующие примеры говорят о соотношении между шраваками и бод- 
хисаттвами: глава V, «АизаЗЬі-рагіѵаПаЬ» — «Глава об исцеляющем» [аи- 
заЛкі в контексте выступает в значении «растение; небольшое растение, 
трава» и «целебная трава»), В кашгарской рукописи на л. 129а4 - 12962, в 
гатах № 28—31 содержится текст, в котором: а) шраваки сравниваются с 
кзиітака озаікТ - «маленькими растениями»; б) пратьекабудды — с тші- 
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Нуата охай? —«растениями средней величины»; в) бодхисаттвы — с 
<щга о5 аікТ -« большими растениями». В той же главе, лл. ІЗОаб — 13064, 
гаты 39—41: а) архаты и пратьекабудды сравниваются с озаікТ — «травой»; 
б) «многие бодхисаттвы, которые стремятся к просветлению» - с Атта — 
«деревьями»; в) бодхисаттвы, наделенные сверхъестественными способно¬ 
стями (гААкі-тапІга) И склонные К медитании (АкуапаАкуауіпа), — С т аіі Ог 
(ітта -«большими деревьями». 

3. Глава XI, «Зійра-зашЗагзапа-рагіѵаіДаЬ» — «Глава о появлении ступ», 
Л.253ВІ-4: іаіга уе ЬоАкізаіѵа такауапазатргазікііак рй.гѵат-аЬкі1ѵатз-[е 

такагуап<*-^и.пап-у аі-р(ігатііа затѵатау атіі загѵе са Іе загѵагАкагтак за- 
пуап-ій х ат /ап ал й такауапа-^ипат-са — «Те бодхисаттвы, которые В преж¬ 
ние /времена/ пользовались большой колесницей, прославили достоинства 
большой колесницы, шесть парамит. И все они познали, что все дхармы — 
не существуют, и /познали/ достоинства большой колесницы». В непаль- 
ско-гильгитской редакции сутры, представленной в издании « ВіЫіоіЬеса 
ВиЗЗЬіса» после слов «шесть парамит» добавлено: «Те бодхисаттвы, ко¬ 
торые в прежние времена были шраваками, прославили колесницу шрава- 
ков». 

4. Глава II, «ІІрауакаизаІуа-рагіѵапаЬ» — «Глава о благом средстве 
спасения», кашгарская рукопись, лл. 47а7—4763: «Одну ведь я колесницу, 
ІІІарадватипутра, имею в виду, когда обучаю Дхарме живых сушеств. И это 
именно колесница будды. Нет никакой другой, ІІІарадватипутра, второй ко¬ 
лесницы или третьей ... колесницы. Таким образом, Шарад ватипутра, имен¬ 
но эта колесница /существует/, которая является колесницей будды». 

5. Глава III, «Аиратуа-рагіѵагіаЬ» -«Глава о том, что можно /познать/ 
п сравнении» . Здесь рассказывается притча о горящем доме: те, кто в до¬ 
ме, - «сыновья будды», горящие в огне «чувственных наслаждений», опу¬ 
танные «привязанностями, потерявшие рассудок». Только «колесница бод¬ 
хисаттвы» может спасти их. Далее — гата на лл. 8566—86а2: «Для того что¬ 
бы живых сушеств вывести (из горящего дома. — М.В.-Д.), три колесницы 
называет, показывает, пропагандирует татхагата — архат, самьяксамбуд- 
дха — а именно: колесницу шраваков, колесницу пратьекабудд и колесницу 
бодхисаттв — третью; с помощью трех колесниц живых существ жаждет он 
спасти...». И далее (гаты 87—91>: «И тем из сыновей, которые действи¬ 
тельно мои, обладают великой силой шести запредельных знаний (санскр. 
аЬкііпа) и трех знаний (санскр. ѵіАуа), пратьекабудды и бодхисаттвы в по¬ 
следнем рождении, тем, кто все равно мои сыновья (санскр. затапа риіга- 
па), я рассказываю о колеснице будды при помощи этого прекрасного 
примера... Это превосходная колесница из драгоценных камней, при помощи 
которой бодхисаттвы и шраваки, услыхавшие сугату, идут под /дерево/ 
бодхи». 

Из приведенных примеров можно сделать следующие выводы: 

1. Хинаяна объявляется самой слабой колесницей, не способной спасти 
живые существа; 

2. Учение излагается об одной колеснице - колеснице будды, — которая 
одинаково годится и для шраваков, и для пратьекабудд, и для бодхисаттв. 
'(го учение проявляется в «Саддхармапундарике» , но оно подробно не раэ- 
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вивается. В то же время в учении об одной колеснице шраваки и бодхисат- 
твы не противопоставляются друг другу, колесница будды уравнивает всех 
последователей учения. 

3. Махаяна называется «колесницей бодхисаттвы». Будда спасает 
при помощи всех трех колесниц, однако представляется, что в последней 
цитате «колесница будды» противопоставляется трем перечисленным выше 
и предназначена для самых выдающихся (для тех, «кто все равно мои сы¬ 
новья»), Здесь возможна более поздняя интерполяция или результат более 
поздней редакторской правки. 

Если взять уровень развития учения о трех колесницах и об одной ко» 
деснице, представленный в «Саддхармапундарике», за точку отсчета, мож» 
но определить тексты, которые отражают более ранний период этого уче» 
нияи более поздний, «Кашьяпапариварта»сутра», как кажется, демонстри¬ 
рует более раннюю стадию учения о трех колесницах, когда они только про» 
тивопоставляются друг другу, но нет ни попыток их сближения через ко» 
лесницу будды, ни резко выраженного принижения хинаяны. 

«Кашьяпапариварта-сутра» (сохранилась почти целиком в рукописи из 
Хотана из собрания ИВ АН СССР, а также в виде отдельных листов в не- 
мецкой турфанской коллекции и в коллекции Маннергейма в Финлянди)?, 
по всей вероятности, относится к числу самых ранних сутр махаяны. Появ» 
ление ее до II в. н.э. подтверждается двумя фактами: наличием перевода 
на китайский язык эпохи Хань, а также тем, что сутра упоминается (под 
названием «Махаратнакута») и цитируется в трудах Нагарджуны. В сан¬ 
скритском тексте, дошедшем до нас в рукописях VI-VII вв. и, очевидно, 
подвергшемся редактуре, тем не менее сохранилась ранняя вступительная 
формула, которая засвидетельствована еще только в двух махаянских сут¬ 
рах — «Ваджраччхедике» и «Пратьутпаннабуддхасаммукхавастхита-самадхи» 
сутре». Причем местом проповеди в одной названа Джетавана, а в двух - 
других сутрах — Велувана, а среди слушателей присутствуют только 1250 
бхикшу; бодхисаттв и учеников рядом с Буддой нет. 

Приведем контексты: 

Л. Паі: ...иіатаіікітикіікези заіѵези кТпауапа-затргаказста Ьоікізаі- 
ѵазуа Маіісат - «Бодхисаттва совершает ошибку, если он проповедует 
хинаяну благородным, уже продвинутым живым существам». Тот же текст 
повторяется в гате, л, 11а4; 

Л. 19аЗ: кТпауапагзргкапаІа. такауапе стизатза-затіісігзііауа — «Не» 
приятие хинаяны по причине того, что постиг преимущества махаяны» (как 
одна из 32 черт, присущих бодхисаттве). То же повторяется в гате, 
л. 20а5—2061. 

В «Кашьяпапариварте» неоднократно указывается, что бхикшу, став¬ 
ший на путь учения махаяны, во всем имеет преимущества перед шравака- 
ми, последователями хинаяны, и брахманами. Попытки найти слабые сто¬ 
роны последних, но особенно шраманов, свидетельствуют о создании тек¬ 
ста в период острых дискуссий между ними и буддистами. Приведем не¬ 
сколько примеров: 

1. на лл. 54а5-55а5 ( § 105-106) содержится призыв к бхикшу глубже 
задумываться над сутью вещей, не воспринимать только их внешнюю сто¬ 
рону. В качестве пояснения приводится притча о собаке, в которую броси- 



ли ком земли: она набрасывается на этот ком, не обращая внимания на то¬ 
го, кто его бросил. Таким же образом шраваки и брахманы, напуганные 
формами, звуками, запахами, вкусами, прикосновениями окружающих пред* 
метов, бегут от них в леса, не размышляя о сущности этих явлений. Но 
эти явления есть сама жизнь, и она властно приходит в их уединение. По¬ 
ело смерти они получают новое рождение в одном из «четырех состояний» 
(сацскр. %ай). Среди тех поступков, от которых должен воздерживаться 
бодхисаттва, неоднократно упоминаются «мантры, употребляемые в миру» 
(или «связанные с феноменальным миром»), т.е. небуддийские мантры — 
Іокауасіка ѵісіігагтапіга. Так, на л. 12а2— ]261 приводится следующий пассаж: 

2. «Четыре вида ложной дружбы и ложной помощи, Кашьяпа, должен от¬ 
вергнуть бодхисаттва. Какие четыре? — а) /оказывать помощь/ бхикшу, 
следующему за колесницей шраваков, в достижении блага для себя; б) /ока¬ 
зывать помощь/ тому, кто следует за колесницей пратьекабудд, в малых 
достижениях малых целей [для себя/; в) /оказывать помощь/ тем, кто при¬ 
бегает к произнесению различных мантр феноменального мира /для дости¬ 
жения своего блага/; г) служить тому живому существу, которое привер¬ 
жено к мирским благам, а не к Учению» 8. 

Из текста видно, что последователи махаяны видели проявление сла¬ 
бых сторон своих противников в эгоизме, приверженности к мирским бла¬ 
гим, использовании небуддийских мантр для достижения освобождения. Та¬ 
ким образом, отрицаются не сами пути спасения через колесницы шраваков 
и пратьекабудд, но отход от основных принципов Учения как такового. 

3. На л, 60а4—6064 ( § 121—122) содержится классификация шраманов 
(здесь, очевидно, бродячих аскетов, не входящих в монашеские обшины), 
которая, насколько известно, в других источниках не эасвидетельствова- 
ші. Суть ее в том, что в их поведении порицается обман, лицемерие, т.е. 
отход от Учения. Рассматриваются следующие четыре категории шраманов: 

1) «шраманы, которые только выглядят как аскеты по цвету /своей одеж¬ 
ды/ и другим /внешним признакам/» (санскр. ѵатагйраІіАказатзікапа}; 

2) «шраманы, обманывающие строгостью /своего/ поведения» (санскр. 
5сага&цріі-кикака)'і 3) «шраманы, /принимающие/ восхваления в стихах, в 
речах, /обращающие внимание на/ славу» (санскр. кТпіяаЫаіІока) . Наибо¬ 
лее совершенна — четвертая категория шраманов - «шраманы истинного 
поведения» (санскр. Ъкйіаргаііраиі). 

Эти примеры показывают, что в «Кашьяпапариварта-сутре» острие кри¬ 
тики не направлено на своих противников - последователей двух колесниц 
и даже не на брахманов, которые объявляются более слабыми и потому не 
заслуживают особого внимания, а обращено против нарушений принципов 
морали, выдвинутых ранним буддизмом. Очевидно, ко времени кодифика¬ 
ции текста сутры и становления махаяны эти нарушения стали массовыми. 
Махаяна вынуждена была взять на себя защиту чистоты Учения. В обеих 
сутрах — и в «Саддхармапундарике» , и в «Кашьяпапариварте» - разграни¬ 
чение между хинаяной и махаяной проведено только в религиозно-догмати¬ 
ческом плане. 

Резкое разграничение с хинаяной в религиозно-догматическом и док¬ 
тринально-философском аспектах, а также в социальной практике проведе- 
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но в более позднем сочинении на хотаносакском языке — «сакской рукопи¬ 
си Е *, или «Книге Замбасты» 9. Этот памятник, излагающий основы махаяны 
с помощью цитат из сутр, был составлен во второй половине первого тыся¬ 
челетия и сохранился в рукописи VII—VIII вв. В нем есть главы, посвящен¬ 
ные возвеличиванию махаяны и принижению хинаяны и пратьекабуддхаяны. 
Трем колесницам посвящена XIII глава сакской рукописи Е, текст которой 
сохранился целиком (в рукописи из собрания ИВ АН СССР — лл. 24961— 
262а6). Среди трех колесниц главной названа махаяна, второй — пратьека- 
буддхаяна, третьей — шравакаяна (сакск. згаѵака-уапі). Махаяна «достав¬ 
ляет великих (сакск. т'азіа) существ к просветлению (сакск. Ьаіузйзіа - 
санскр. Ъоікі), так же как большая колесница привозит людей в город* 

(л. 24963). «Имеются также другие две колесницы: /пратьекабуддхаяна/ , 
с помощью которой живое существо освобождается от страдания (сакск. 
іиккуа) само по себе; /й шравакаяна/, на которой многие шраваки, начи¬ 
ная с Шарипутры, однажды спаслись, когда они не имели столь многих за¬ 
слуг, /необходимых для спасения. Последняя/ — самая слабая колесница, 
которая не решает сложных задач. Поэтому шравакаяна называется малой 
(сакск. кТпа). Четыре результата (сакск. Ісакога ркагге - санскр. саіѵага 
ркаіапі), запредельное знание (сакск. аЬкіпі, санскр. аЬкі/па), созерца¬ 
ние (сакск. /ала = санскр. < ікуапа) на основе кнзпауаіапа (сакск. кгзпауо- 
па); виная, агама (сакск. Шата) /ц/ абхидхарма: такова малая колесница 
или шравака/”ян а/» (л. 250а4-6). 

Далее описываются слабые стороны шравакаяны, в текстах которой 
Отсутствуют термины ргапіікапа, Ьоікісі На, р агатііа, Ькйті. «Нет в ней 
бодхисаттв. Поэтому каждый сам прилагает усилия для своего спасения, от 
быстроты действий зависит его просветление». Изложив основы учения о 
трех колесницах, автор сочинения подкрепляет их с помощью цитат из двух 
сутр —«Прашнавьякарана-сутра» и «Винаявинишчая-сутра» (24-я сутра из 
собрания«Ратнакута»). Их всего восемь: 

1. Три колесницы сравниваются со слоном, конем и зайцем: кто быст- < 
рее переправит седоков через реку и скольких человек сможет перевезти. 

2. Три колесницы сравниваются с тремя всадниками: на слоне, на ко¬ 
не и на осле. 

3. Махаяна — как большой корабль, перевозит много народу через Ган¬ 
гу; шравакаяна — как тростниковый плот: много ли людей перевезет? 

4. Во сколько раз Будда превосходит всех шраваков, во столько раз 
махаяна превосходит шравакаяну. 

5. Махаяну можно сравнить с благородным царем, а шравакаяну — с 
купцом. Если купец достаточно энергичен, он может подумать:«Я посту¬ 
паю по-царски*. Но он не рожден царем. 

6. Осел не может перевезти груз, который перевозит слон. Сам груз, 
который поднимает слон, велик, как махаяна. Груз, перевезенный ослом, 
мал, как шравакаяна. 

7. Стервятник не столь силен, как орел, шакал не умеет рычать, как 
лев. Также махаяна по своим возможностям превосходит шравакаяну. 

8. В сутре много сравнений, но смысл их един: махаяна - великая ко¬ 
лесница, шравакаяна — малая. 

Особый интерес представляют различия в догматическом и философ¬ 
ском планах, как они изложены в буддийской традиции середины I тысяче¬ 
летия н.э. В сочинении мы находим следующие противопоставления: 

80 



1. В сутрах махаяны названы семь факторов, способствуюших возник¬ 
новению ЪоікісШа («сознания, направленного на просветление» - имеются 
в виду «семь бодхи-анга», см. л. 25261), в шравакаяне не упомянут ни один 
из них. В качестве источника, в котором учение о «семи факторах» получи¬ 
ло разработку, названа «Ратнакута-сутра» - раннее название «Кашьяпапа- 
риварты», описанной нами выше. 

2. В «Дашабхумика-сутре» подробно описаны десять ргаліікапа и де¬ 
сять Ькйті «стадий»; в агамах шравакаяны эти понятия отсутствуют (см. 
л. 25263). 

3. В агамах шравакаяны не упоминаются парамиты (см. там же). 

4. В шравакаяне нет учения о «великом благородном сострадании» ко 
всем живым существам (санскр. = сакск. такакагипа}; единственное уст¬ 
ремление последователя шравакаяны — «как бы мне спастись от страда¬ 
ния 1 » (см. л. 25 265). 

5. В «Буддхаватамсака-сутре» названы «десять сил бодхисаттвы» 

(сакск. ѵазаке - санскр. ѵазііа, здесь, очевидно, в значении Ъаіа). Шра- 
вака об этом не знает (см. л. 25 266). 

6. В авадане о принне Судхане Самантабхадра рассказывает принцу о 
«ста восьми освобождениях» (сакск. ѵітЕка - санскр. ѵітокза). Шраваки 
не знают о них (см. л. 253а1). 

7. В «Праджняпарамите» описываются «сто восемь самадхи» и главная 
из них, «шурангама-самадхи» («самадхи» здесь следует понимать как «соб¬ 
ственная психотехника» — вариант перевода, предложенный В.И. Рудым). 

Ни одного из них шравака не знает (см. л. 253а2). 

8. Только бодхисаттве известна «сотня дхарани», имеющих большую си¬ 
лу. Только бодхисаттва обладает «десятью благородными средствами дости¬ 
жения цели» (сакск. = санскр. арауа) (л. 253а3). 

9. Только бодхисаттва обладает «десятью кзапіі», начиная с алиіраі- 
іікагкзакіі (см. л. 253а4, санскр. кзапіі, сакск. кздпіі , здесь, по всей ве¬ 
роятности, следует понимать как «особая интеллектуальная способность 

к познанию»: апиіраііікагкзапіі — «способность понять: все, что существует, 
не возникло»; очевидно, автор хотаносакского сочинения исходит здесь из 
«Сутраламкары»; в «Абхидхармакоше» Васубандху — матрика «восемь кшан- 
ти»). Шравака не может иметь таких способностей. 

10. Ограниченное понимание того, что такое Будда, свойственно шрава¬ 
каяне. Приводится пример: когда Мегха увидел Будду Дипанкару, он уст¬ 
лал его путь лотосами, и тут же все его клеши прекратились (имеется в ви¬ 
ду эпизод, описанный в «Махавасту») /Мхв.,І, 2387- Так понимают сущность 
Будды махаянисты. Последователи шравакаяны считают, что их клеши мо¬ 
гут исчезнуть только под деревом бодхи (см. л. 253а6—25361). 

Приводятся примеры, в каждом из которых последователи шравакаяны 
уступают последователям махаяны в глубине постижения различных фак¬ 
тов из жизни Будды Шакьямуни. Толкование этих фактов переходит в сле¬ 
дующую, 14-ю главу (лл. 26261-27064), где излагается учение махаяны о 
ікагтакауа-. признание жизни Будды на земле последователями шравакая¬ 
ны — результат неразвитого состояния их психики. В силу своей кармы 
они не могут понять, что ничего, связанного с миром, здесь нет. Будда - 
это Іокоііага — «запредельный /данному/миру». 
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Существует только дхармакая: живым существам кажется, что Буд- 
да - сын Шуддходаны и Майи, Будда каждому являет свой облик в соответ¬ 
ствии с продай нут остью его психики, поэтому одним кажется, что Будда 
прожил на земле сто лет, другим = сто кальп и т.д. «Каков уровень их пси- 
хики в этой жизни (оакск, паіат'а =санскр, піувта, здесь, очевидно, в зна¬ 
чении «раз и навсегда заданное»), сила, корни заслуг (сакск, ки,$ 4 аІ 9 -тйІаІ, 
вера (сакск. яаЫа = санскр. ігаАНа), таким /живые существу/видят Буд¬ 
ду в силу его особых способностей (сакск. за^Ыпа = оанекр. затіпауа^ 
Іпэіг. )* » (л.265а2). 

Приведенный материал свидетельствует, что махаяна понимала отли¬ 
чие своего учения от раннего буддизма вообще и от щравакаяны в част¬ 
ности, не только с точки зрения социальной значимости предлагаемого 
мвосам пути, но также в догматическом и доктринальном плане Однако 
главный упор махаяниеты все же делали на свой вклад в доктринально-фи¬ 
лософский аспект буддизма, но не в картину объяснения мира, а в психоло¬ 
гическую интерпретацию идеологических установок учения, 

«Книга Замбасты» дает также некоторый материал для установления 
идейных противников буддизма. Так, в главе II (лл, 15961 17964) перечи¬ 
сляются враги Будды, намеревающиеся подорвать его авторитет и даже 
причинить ему вред, тем самым обнаруживаются некоторые оппоненты уче¬ 
ния, Глава рассказывает о том, как был обращен волшебник Бхадра, наме¬ 
ревавшийся посрамить Будду (сюжет, хорошо известный в буддийской ли¬ 
тературе). 

Услышав о проповедях Будды в Раджагрихе, все учителя тиртхаков, 
потерявшие своих учеников, собрались вместе и начали думать, как подор¬ 
вать доверие народа к Будде. Каждый предлагал свой способ. Сомнению 
подвергалась слава Будды как «всезнающего» (санскр, загѵаіЩ), Тирт- 
хака Парашара (сакск. Рагаізапі, санскр. Рагцята), присутствовавший на 
сходке, но другим буддийским текстам не известен. Этимологически его 
имя значит «Убийца», Он упоминается в «Махвбхарате» как мифический 
персонаж ведической эпохи. Второй - глава адживиков Мзекарин (овкек, 
МааккаШ, санскр. Мазккагіп), который апеллирует к авторитету ведиче¬ 
ских мудрецов Аситы, Бхаргавы, Вьясы, Агасти, Гаутамы; ведь они не 
объявляли себя «всезнающими»! Третий - глава ниргрантхаков Сатьяка 
(оакск, 5 асаі, санокр, Заіуака), Четвертый - волшебник Бхадра, Они пред¬ 
лагают причинить вред Будде при помощи яда, наслать на него Веталу, за¬ 
манить на «кладбище» и т.д. 

Таким образом, в сочинении названы противники буддизма, связан¬ 
ные с идеологическими течениями тех слоев индийского общества, кото¬ 
рые опирались на авторитет вед, а также были связаны о различными прояв¬ 
лениями магии. Текст подчеркивает их связь о религиозно-мифологически¬ 
ми представлениями древнейших времен. Это был тот самый противник, 
против которого в VI в, до н.э, выступил ранний буддизм, Из текста видно, 
что махаяна продолжала идеологическую борьбу а этом направлении, и 
здесь она выступала наследницей раннего Учения и не противопоставляла 
себя хинаяне. 
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® См. факсимильное издание: Сказание о Бхадре (Новые листы «сакской руко¬ 
писи &). Факсимиле текста, транслитерация, перевод, предисловие, вступительная 
статья, глоссарий и приложение Воробъев&Десяяовскою В.С. ѵі Воробьевой-Д есяпов- 
ской ММ. М.,1965 (Памятники письменностости Востока.I).Транслитерацию текста 
латиницей и перевод на английский язык смд ТЬе Воок о! 2атЬази. А КЬоіапезе Роет 
оп ВиЗЗЬіап. ЕЗ. ап8 Егапзі. Ьу Еттепск Н.Е.Ь., 1968. 

^ Ср. трактовку того, что нового внесла махаяна в буддийское учение, в современ¬ 
ном буддологическом исследовании: йиіі /V. Азресіз о! МаЫуапа Вц88Ызт ап8 ііз Неіа- 
ііоп ю Ншауапа. Ь., 1930, с. 306-307. Отмечаются следующие новые моменты: путь 
достижения просветления при помощи рга/па как «различающего знания», затаДНі - 
«медитативного сосредоточения», а также «наличия благих корней», «безграничной веры», 
великодушия», «сострадания», «готовности к самопожертвованию» (матрика о «пяти си¬ 
лах» бодхисаттвы). 


6 * 



У. Грот 


«ДЕСЯТЬ СНОВ ЦАРЯ КРИКИНА». 

ФРАГМЕНТЫ НЕОПУБЛИКОВАННОЙ РУКОПИСИ 
«СУМАГАДХА-АВАДАНЫ. ИЗ ГИЛЬГИТА 

Данный текст представляет собой отрывок из «Сумагадха-аваданы» (да¬ 
лее Сум.-ав.), входящей в собрание рукописей «10»! Гильгитской коллекции, 
хранящейся в Дели. 

Открытием гильгитских рукописей мы обязаны счастливому случаю. 

В июне 1931 г. пастухи, собиравшие дрова возле ступы в районе Гильгита 
(Кашмир), наткнулись на несколько ящиков с рукописями. Спустя некото¬ 
рое время сэр Орел Стайн обследовал этот район и опубликовал сообщение 
о находке в газете «Таймс» и в «Журнале Королевского Азиатского Обще¬ 
ства» ОНАЗ) за 1931 г. 

Но только в августе 1938 г. в Гильгите начались систематические рас¬ 
копки. Долгое время правительство Пакистана не разрешало проводить на¬ 
учную обработку рукописей. Отдельные листы были проданы в Европу. В на¬ 
стоящее время большая часть гильгитских рукописей хранится в Националь¬ 
ном музее в Дели и в музее Зег РѴаіар ЗіпрЬ Мизеиш в Сринагаре. Даже на 
основе предварительного изучения наименований разделов текста сразу 
видно, что перед нами полностью сохранившаяся рукопись «Винаявасту» 
школы муласарвастивадинов (523 листа). 

Издания гильгитских рукописей: Скапіга Ьокевк. Сііріі ВиЗЗЬізі Ма- 
пизсгіріз. Расзішііе ЕЗПіоп (СВМРЕ). Зака Рііака зегіез. ѴоІ. 10, с. 1—10. 
ОеІЬі, 1959—1974; ИаН Ыаііпаквка. Сіірі Мапизсгіріз. ѴоІ. 1—4; Зппараг, 
1939—1959; Ва^скі 5.. МиІазагѵазііѵаЗаѵіпауаѵазЬі. ѴоІ. 1—2. ОагЬЬап^а, 

1967, 1970; ВиЗЗЬізі Запзкгіі Техіз, № 16. 

Версии текста « Сумагадха-аваданы»: Іиштоіо Уиіака. Ше ТіЪеіізсЬе 
Ѵегвіоп Зез битадаЗЬа-аѵаЗапа» — Асіа Азіаііса Д? 7, 1964 (СМ.: ОН же. 
Зита^аЗЬ а-аѵаЗ ап а. Куо [о, 1968); Кхетепсіга. ВоЗЬі заііѵа-аѵасіапа-каір а- 
1аіа. № 93 (поэтическая обработка текста); Сгоік V. Сііціі Ргарпепіе Зег 
ЗишараЗЬа- ипЗ ЗисапЗга-аѵаЗапа, Запвкгіі ипЗ ЦеиІзсЬ. Вегііп (ІѴезі), 1981 
(рукописы. 

Историко-литературное упоминание десяти снов царя Крикина имеется 
у М. Винтерница. См. Уіпіегпііг Ш. СезсНісЬіе Зег ІпЗізсЬеп Ьіііегаіиг. 

ВЗ. II. Ьр 2 ., 1913, с. 299. 

1 Собрание рукописей «10» включает четыре отдельных текста. Здесь 
речь идет о двух последних текстах. 
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Исследования гильгитской находки 0. фон Хинюбером ( ѵоп НіпііЬег О. 
Оіе ЕгГогзсЬшія <1ег СіІрі-НапсІзсЬгіІіеп. Со'Ціпреп, 1979; он же. ІЗіе Ве- 
сіеиіипр <1ёг Сііріі НапсІзсЬгіІІеп-Рипсіез іп 20МС /Зирріешепі V/, 1982). 

Фон Хинюбер исследует колофоны рукописей. Он выявляет влияние 
местных языков, например, дардского, бурушаски, обращает внимание на 
индийские и неиндийские имена заказчиков рукописей (копирование рукопи¬ 
си являлось добродетельным актом, обеспечивавшим конечное освобож¬ 
дение). Кроме того, фон Хинюбер упоминает имена сакских, иранских, 
тюркских, тибетских и, по его предположению, даже китайских заказчиков. 
Большие надежды он возлагает на изучение имен в колофонах тюрколога¬ 
ми. Время составления рукописи фон Хинюбер связывает с династией Пато- 
ла Шахов, конец прав.ления которой он относит примерно к 725 г. 

Значение іилыитских рукописей. Поскольку турфанские и среднеазиат¬ 
ские находки целых или почти целых текстов (кашгарская рукопись Сад- 
дхармапундарики, рукопись из Байрам-Али) единичны, а рукописи из Непа¬ 
ла и Тибета, составляющие достаточно полные собрания, относятся к го¬ 
раздо более позднему периоду, то открытие такого значительного собра¬ 
ния, как Гильгитское (V— VIII вв.), содержащего кроме фрагментарных и 
полные тексты, имеет первостепенное значение. Несомненна важность 
зтих текстов как для истории буддийского религиозно-философского уче¬ 
ния, так и для буддийской литературы. 

Гильгитские тексты — неоценимый источник для разработки санскрит¬ 
ской текстологии, для исследования лингвистических особенностей санск¬ 
рита в этой области. Следует отметить ценность данного материала для 
изучения этнической ситуации в регионе (ср. влияние отдельных индо-арий¬ 
ских, тюркских и других языков на санскрит). 

Реконструкция и история текста Сум.-ав. Весь ход событий Сум.-ав. 
восстанавливается на основе двух уже названных гильгитских рукописей 
«Л» и «В», каждая из которых отдельно не дает полного текста. Соединяя 
и сравнивая рукописи, мы получаем три наложения. Во всех остальных 
случаях рукописи « А» и «В» дополняют друг друга. Для контроля и допол¬ 
нения автор призлек также Сум.-ав. (в издании Ивамото). 

Описание рукописи « А» Сум.-ав. Материал — семь берестяных листов; 
шрифт — кругловатый орнаментальный, позднегуптский. 

Описание рукописи «В» Сум.-ав. Фотографии получены от проф. Три- 
патхи. По его мнению,«В» состоит из двух различных рукописей. Мате¬ 
риал — береста; шрифт — прото-шарада. 

Относительная хронология; «В» - младшая копия рукописи «Л». 

Сопоставления текста Сум.-ав. Сходство между тибетским текстом, 
изданным Ивамото, и гильгитским, публикуемым нами, проявляется в сле¬ 
дующем: количество и порядок перечисления двенадцати монахов и сына 
Будды совпадают в обеих версиях; обратный перевод с тибетского на сан¬ 
скрит эпизода о явлении Маудгальяяны совпадает с соответствующим раз¬ 
делом гильгитской версии; обработка темы Сумагадхи кашмирским поэтом 
Кшемендрой обнаруживает то же количество и ту же очередность появления 
монахов, как гильгитское и тибетское издания. 
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Упоминания Сумагадхи или отдельных связанных с ней эпизодов в буд¬ 
дийских текстах: Пурна-ав. в Дивья-авадане; Ашока-ав. в Дивья-авадане; 
Кунала-ав. в Дивья-авадане. 

Сум.-ав. и ее отношение к буддийскому канону. 

Яшомитра, толкователь «Абхидхармакоши» Васубандху, настоятельно 
утверждает, что текст Сум.-ав. представляет собою часть «Винам». Тот 
факт, что в IXв. тибетские буддисты перевели всю «Винаю» секты мула* 
сарвастивадинов с санскрита на тибетский, а также доказанное сходство 
тибетского и кашмирского текстов, позволяют предположить, что гильгит- 
ская версия Сум.-ав. относится к «Винае» муласарвастивадинов. 

Датировка рукописи. Палеографические признаки и анализ содержа¬ 
ния указывают на то, что рассматриваемый текст был написан в конце V в. 
Он отражает переход от хинаянского к махаянскому направлению буддизма. 
По четкой композиции текста Сум.-ав. чувствуется, что хинаянская тради¬ 
ция еще сильна, но уже заметно и махаянское влияние: увеличение числа 
обращенных в буддизм лиц, «чудеса» и т.д. В Сум.-ав. той же самой руко¬ 
писи « 10» типичный для махаяны заговор-дхараии содержится уже в на¬ 
звании текста: «Васудхара-дхарани». 

Идеология Сум.-ав. Наличие полемики между буддистами, с одной сто¬ 
роны, и джайнистами и брахманами - с другой. В истории, рассказанной в 
настоящем времени, Сумагадха помогает обращению города Пундравард- 
ханы и вытеснению джайнистов. Обращение к буддийскому образу мышленіе.- 
поддержано колдовством Будды и его окружения. В истории, рассказанной 
в прошедшем времени, полемика буддистов направлена против брахманиче- 
ских жертвоприношений и бессмысленного пролития крови. Толкование снов 
прабуддой Кащьяпой представляет собой определенное отмежевание от 
всех небуддийских течений, которые тогда (около II в.) были распростране¬ 
ны среди монахов. Так, рассказ о Канчанамале направлен против: пассив¬ 
ности сангхи из-за внутренних распрей; бессилия ее политических покро¬ 
вителей; властолюбия влиятельных буддийских учителей. 


«Десять снов царя Крикина» 

(перевод с санскрита) 

(После тою как Будда закончил проповедь и жители города Пундравар- 
дханы были обрашены в буддизм, монахи выразили сомнение в достоинст¬ 
вах Сумагадхи. Они спросили Бхагавата о ее добродетелях и о том, какую 
услугу она оказала Будде в прежней жизни.) 

«- Удивительно, Бхагават, что из-за этой прибывшей сюда Сумагадхи 
несколько сот тысяч живых существ стали восхвалять Сугату. Какую же 
услугу оказала она Будде? 

Бхагават сказал: 

- Не только сейчас, но и в прошлом она сослужила службу для Будды. 
Послушайте теперь об этом. 

В прежние времена, когда жизненный срок людей составлял двадцать 
тысяч лет, жил некий Самьяксамбудда Кашьяпа, наставник людей. 
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В это время в городе Варанаси дравид царь Крикин. 

У него родилась дочь с золотой цепочкой, за что назвали ее Канчана- 
маликой. Когда девочка выросла, то в сопровождении пятисот сверстниц" 
подруг с Поклоном явилась к Самьяксамбудде Кашьяпе. 

Бхагават Оказал ей свою благосклонность. 

Она на всю жизнь обеспечила Самьяксамбудду Кашьяпу всем необхО" 
димыМ: Чиварой, чашей для милостыни, ложем', сидением, лекарством от 
болезней. 

Тем временем царю Крикину приснилось как-то Ночью десять снов. 
Увидел он; 

1) Слона, вылезаюшего из окна, причем сам он уже вылез, а хвост за¬ 
стрял; 

2) колодец, бегущий за жаждущим; 

3) /как/ продают меру жемчуга за меру каши; 

4) /как/ меняют сандал на дрова; 

5) /как/ рощу, Изобилующую цветами и Плодами, опустошают те, кто 
берут то, что им не дано; 

6) /как/ слона, охваченного любовной страстью, обращает в бегство 
слоненок; 

7) /как/ вымазанная в грязи обезьяна пачкает других; 

8) /как/ /царь/ присутствует на короновании обезьяны; 

9) /как/ восемнадцать человек тянут - каждый на себя - одеяло, а 
оно не разрывается; 

ІО) /как/ толпы людей, собравшись в одном месте, устраивают пере¬ 
бранку друг с другом, 

Когда царь проснулся, он пришел в ужас и Подумал в отчаянии: "Неуже¬ 
ли мне Суждено лишиться и царства, и /жизни/?" 

Созвал он брахманов - толкователей снов и поведал им о своих снови¬ 
дениях. 

И они, враждебные к Канчанамалике, сказали: 

- Тебе придется пожертвовать тем, что тебе дороже всего. Огню долж¬ 
но быть Принесено В жертву сто человеческих сердец. 

Тогда царь в отчаянии подумал: 

"Самое дорогое для меня Канчанамала". 

Об этом услышала Канчанамала. Спокойная и полная решимости, она 
пришла к царю и сказала: 

— Божественный, зачем тебе лампа. Солнце взошло. Живет в антило- 
пііѳм парке в роще отшельников Бхагават Кашьяпа Самьяксамбудда. От¬ 
правляйся к нему И спроси /совета/, и, как Бхагават тебе скажет, так и 
поступай. 

Тогда царь Крикин Повелел звонить в колокола в городе Варанаси и 
нГя.явил: "Сейчас я отправлюсь к /этому/ Бхагавату". 

И вот он со свитой в несколько сот тысяч человек вместе с КанЧана- 
малой отправился к Бхагавату. Й, приблизившись к Бхагавату, он, Скло¬ 
нившись, коснулся его ног и сел перед ним, чтобы слушать учение, 

Потом царь Крикин встал со своего места, приветствовал Ьхагавата, 
р'ложив ладони перед грудью, и сказал: 
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- Однажды ночью, о Бхагават, приснились мне десять снов. Объясни 
мне, о Бхагават, их предзнаменование, что они означают. Вот увидел я во 
сне слона, вылезающего из окна, так что слон уже вылез, а хвост его за¬ 
стрял. 

Бхагават сказал: 

— Не бойся, великий царь, тебя не ожидает лишение царства и нет угро¬ 
зы твоей жизни. А когда жизненный срок людей составит сто лет, появит¬ 
ся Самьяксамбудда по имени Шакьямуни. 

1) А когда он избудет свой жизненный срок, слушать учение будут те, 
кто не владеет своим телом, у кого недостойное поведение, неподобающий 
ум, неподобающая мудрость. Бросив своих родственников, они уйдут в от¬ 
шельники, и у них возникнет желание поселиться в этих вихарах. Вот об 
этом первое предзнаменование. 

2) А то, что ты, царь, увидел колодец, бегущий за жаждущим, так это 
его шраваки, которые будут наставлять в дхарме учеников-послушников и 
мирян-домохозяев, а у тех не появится желание слушать. 

3) А то, что тебе, царь, приснилось как продают меру жемчуга за меру 
каши, так это его шраваки, которые будут демонстрировать обуздание чувств, 
сверхъестественные силы, просветление и прочие духовные драгоценности. 

4) А то, что тебе, царь, приснилось, как сандал продают за ту же цену, 
что и дрова, — так это его шраваки, которые, подхватив высказывания тир- 
тхиков, будут ставить их наравне с изречениями Будды. 

5) А то, что тебе приснилось, как слон, охваченный любовной страстью, 
был обращен в бегство слоненком, так это его шраваки, лживые и лишенные 
добродетели, будут поносить монахов, достойных и благонравных. 

6) А то, что тебе приснилось, как вымазанная грязью обезьяна пач¬ 
кает других, так это его шраваки, лишенные правильного поведения и сле¬ 
дующие ложному учению, будут подстрекать и научать добродетельных мо¬ 
нахов. 

7) А то, что тебе приснилось, как восемнадцать мужчин тянут — каж¬ 
дый на себя - одеяло и оно не разрывается, так это его учение, которое 
будет распространяться в восемнадцати толках; но эти толки не смогут 
разорвать одеяло - освобождение. 

8) А то, что тебе приснилось, как огромная толпа народа собирается 
в одном месте и /люди/ постоянно затевают друг с другом ссоры и пере¬ 
бранки, так это его учение, которому будет причинен вред распрями. 

9) А то, что тебе приснилось, как сад, изобилующий цветами и плода¬ 
ми, опустошают те, кто берут то, что им не дано, - так это его шраваки, 
которые не владеют ни своим телом, ни своим поведением, у которых не¬ 
подобающий ум, неподобающая мудрость. Они отрежут сангху от первоос¬ 
новы ее жизненного существования - цветов и плодов - и захватят при¬ 
надлежащее домохозяевам. 

Таким суровым, о великий царь, предстанет будущее. 

Когда Бхагават Самьяксамбудда Кашьяпа так разъяснил царю Крикину ' 
учение, то, выслушав это наставление, царь Крикин и еще несколько сот ты¬ 
сяч брахманов и домохозяев из Варанаси постигли истину этого учения. 
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Во второй раз пришло в движение "колесо учения" после того, как Кан- 
чанамалой были посажены благие корни, способствующие освобождению. 
Бхагават сказал: 

- Надо считать, о монахи, что та Канчанамала, - это/наша/ Сума- 
гадха. Тогда она сослужила службу для Будды. И теперь, прибыв сюда, она 
оказала Будде такую же услугу. 

Среди монахов возникло замешательство, и они спросили Будду Бха- 
гавата: 

- Какой кармой, почтенный, Канчанамала оказалась связанной с ,/Су- 
магадхой/? 

Бхагават сказал: 

- Совершенными ею поступками: в прошлом рождении, о монахи, когда 
она была женой одного пахаря, она сплела гирлянды из разных цветов и ук¬ 
расила ими ступу Пратьекабудды». 

5ШАСА0НАѴА0АИА А31а5 - А34а2 

“ аісагуат, ЪЬараѵап, уаѵаЗ іуаш зшпараЗЬат а§атуапекаЬ ргапа4аІа-за- 
Ьазга зидата-кграгауапа ватѵгЦаЬ. ЬиЗЗЬакагуат сапауа кгіат!” 

ЬЬараѵап аЬа: 

“па кеѵаіат іЗапТт уаЗ айіе 'ЗЬѵапі ЬиЗЗЬакагуат апауа кгіат, Іас сЬги- 
пиЗЬѵат: 

ЪЬпІарйгѵат, ЪЬікзаѵо, 'те 'ЗЬѵапі ѵітза-ѵагза-заНазгауиза-уат ргадауат 
к азу ар о пата зату акзатЪиЗЗЬо Іока иЗараЗі. 

Іаэпіпі са затауе ѵагапазуат па^аге гада кгкіг пата гадуат кагауаіі. 

Газу а са ЗиЬііа даіа капсапатаІа-ІаЪЗЬа; іазуаЬ капсапатаііка пата зіЬарі- 
Іат. уаѵаі за Загіка таЬаіТ ЬЬйІа за са ра'псаЬКіг ѵауазіка-заІаіЬ загѵаЬЬіЬ 
кишагТЬЫЬ рагіѵгіа каіуарат затуак-затЬиЗЗЬат рагуиразаіе. Іауа ЪЬада- 
ѵаіаз сапііке ргазаЗаЬ ргаіПаЬЗЬаЬ. 

каіуара затуакзатЪиЗЗЬаз Іауа уаѵаі-іТѵат сТѵага-ріпЗараІа-зауапазапа- 
ріапа-ргаіуауа ЪЬаізаІуа-рагізкагаіЬ (ригазкгіаз). ІазтіпІ са каіе гадпа 
кгкіпа екагаігуа За4а-зѵарпапі Згзіапі. за разуаіі: 

1) Ьазііпат са ѵаіауапепа піграссІіапГат. іазуа разуаІаЬ риссЬо Іаріаз. 

3 ігзііазѵа раісаі кйро ЗЬаѵаІі. 

3) закіиргазіЬепа тикіаргазіЬат ѵікгТпаІі. 

4) сапЗапат казіЬепа затапТ-кгТуаІе. 

5) агатаЬ ризра-рЬаІа-затраппа аЗаІІаЗауіЬЬіг Ьгуаіе. 

6) каЗаЪЬепа рапЗЬаЬазІіг ѵіігазуаіе. 

7) азисі-тгакзііо тагкаІаЬ рагап апиіітраіі. 

8) тагкаГазуа гаіаЬЬізекЬат разуаіі. 

9) раіо азіаЗазаЬЬіг |апаіЬ кгзуаіе па са рЬиІаІі. 

10) (таЬадапакауа)з саіка-Зезе заппіраіуа каІаЬа-ЪЬапЗапа-ѵідгаЬа-ѵіѵаЗе- 
паііпатауаіі. 

іаІаЬ за гада ргаІіЬиЗЗЬо ЬЬТіаз ІгазІаЬ затѵіріо: “тате гадѵас сѵиііг 
Ыіаѵізуаіі |7 (ѵііазуа са)пІагауаЬ!” 

іепа зѵарпаЗЬуауіка пітіііадпа! са ЬгаЬтапаЬ заппіраіііаз, Іезат зѵарпапі 
піѵеЗііапі. 
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Ее са кайісапашаіауа ѴіЗѵізЕаз Ее каЁЬауапЕі: 

“уа]пав Іе уазЕаѵуо (Еепа уаЬ) Ее эагѵаргіуо ЬЬаѵаЕі. заЕазуа Ьгсіауепа а^пЁг 
ЬоЕаѵу аЬ”. 

ЕаІаЬ за га|а заірѵірраб сіпЕауаЕі: 

“загѵаргіуа те кагГсапатаІі!” 

Еауа са капсапатЙауа ІгиЕат. за ѵіІагаЗа га|паЬ закаіат ираэаткгапЕа, 
иразаткгатуа каЕЬауаіі: 

“<1еѵа, зйгуа исІіЕе, кіт Лрепа ргауо|‘апап ! еза ЬЬа|в;аѵап каІуараЬ затуак- 
затЬисЫЬаЬ гзіѵасіапе ѵіЬагаЕІ тгдаЗаѵе, Еат иразашкгашуа ргссЬа. уаЕЬа Ее 
за ЬНараѵап ѵуакагоЕІ ЁаЕЬа Еѵат ЗЬагауа!” 

аЕЬа кгкЁга]! ѵагапазуаш пацаге рЬапЕат ікІ^ЬозІЕаѵап: “езо 'Ьаш ЬЬараѵаЕ- 
закаёат иразаткгататі”. 

во 'пёка-ёаЕа-заЬазга-рагіѵагаЬ загсІЬат Еауа капсапаіпа1ау§ уела Ыіацаѵатэ 
ЕепбразаткгапЁаЬ, иразашкгашуа ЬЬараѵаЕаЬ раба-ѵапЕІапаір кгЕѵа ЬЬараѵа- 
ЕаЬ ригаЕо пізаппо сІЬагтаэгаѵапау а. 

уаѵаіі га|а кгкТ иЕЕЬауаэапа<1 уёпа ЬЬараѵашз Еепапіаііт ргапатуа ЬЬараѵап- 
Еат еЕаЗ иѵаса: 

“ іЬа тауа, ЬЬацаѵап, ёкагаЕгуат (Іа^а-эѵарпа сІгзЕаЬ. рЗгѴайЕап тё, Ыіаца- 
ѵап, ѵуакигизѵа зѵарпарЬаІат. іЬаЬат, Ыіараѵап, аЗгакфаігі ЬаЗЕІпЗрат ѵа- 
Еауапепа пігдассЬапЕат Еазуа раІѵаЕаЬ риесЬаЕо ІарпаЬ*’. 

ЬЬараѵап аЬа: 

“та Ыіаіг, таЬага(а, па Её гаіуас суиЕіг ЬНаѵізуаЕі парі і'ГѵІЕазуапІагауаЬ. 
арі еа, ШаЬагаіа, Ыіаѵі^уаЕі ѵагза-заЕауиэі рга'іауаір Іакуатипіг паігіа заЕіі- 
уакзашЬисЫЬаз . 

0 Еазуа рабсіше каіе бгаѵака ЬЬаѵізуапЕу аЬЬаѵіЕакауа, аЬЬаѵІЕавТШ, аЬЬИ- 
ѵІЕасіЕЕа, аЬЬаѵііаргаі?Гаэ Ее ЬапЗЬи ѵаг#ат араЬауа ргаѴга|І^уапІі. Іё Ѵі- 
Ьагези йЬа-эафіпа сіЕЕат иЕрасіауізуапІі» ЕазуаіЕаЕ рйгѵапітіЕЕат* 

2) уаЕ Еѵат асІгакзГз ЕгзіЕазуа ргзЕЬаЕаЬ кйрат сІЬаѵапІат, (Еазуаіѵа ^гаѵака 
ап)ЕеѵаЗІПат са ^гЬіпат са сІЬагіпаШ Зеіауіэуапіі» Еёзат згоЕикатаЕа па заір- 
эЕЬазуаЕІ. 

3) уаЕ Еѵат, таЬагЗ|а, зѵарпат абгакзТЬ эакЕйргазЕЬеііа шикіаргазЕЬат ѵі- 
кгПуатапат, Еазуаіѵа ёгаѵака Ькаѵізуа)пЕі уе закЕиргазЕЬазуагЕЬйу&кЫуа- 
ЬаІа-ЬоЗЬ уапра-гаЕп ап і ргака^ау і зу ап ЕІ. 

4) уаЕ Егат зѵарпат аЗгакзТз сапсіапаш каэіЬйгрЬепа ѴІкгТу ашапат, Еазуаі 
(ѵа згаѵакаЬ ЬЬаѵізуапЕі) ЕІгЕКа-ѵасап5пі дгЬуа Ьи<1<1Ьа-ѵасаДеЕіа затапі- 
кагізуапЕі. 

5) уаЕ Еѵат Зѵарпат аЕІгакзТ^і каЗаЬЬепа рапЗЬаЬазЕіг ѵІЕгазуаЕе, Еазуаіѵа 
згаѵака ЬЬаѵізуапЕі киЕа(кипсака а<1Ьа)ппа,уе са ЬЬікзаѵаЬ ЬТІаѵапЕаі^ ка* 
1уапа-8Ьалпапаз Ее Еап рагіѵаЗізуап ЕІ. 

6) уаЕ Еѵат зѵарпат асІгакэТг аІисі-тгакзІЕо тагкаЕаЬ рагап ираІітраЕІ, Еа- 
эуаі(ѵа згаѵа)ка ЬЬаѵізуапЕі (ІиЬзіІаЬ рарамІЬагШапаЗ Ее 4"ПаѵаЕо ЬЬікзип со- 
(ІауізуапЕі этагауізуапЕі. 

7) уа<1 апуат зѵарпат аЗгакэіг тагкаЕазуа гаіаЬЬізекат, Еазтіп затауе рап- 
Заказуа гаі'аЬЬізеко ЬЬаѵізуаЕі. 

8) уаЕ Еѵат зѵарпат а<1гакз7г азЕаіІазаЬЬіг |апаіЬ раЕаЬ кгзуаЕе па са раЕуаЕе, 
Еазуаіѵа ^азапат азЕа<1а&акагат і<1ат датізуаЕІ, Еіа са ѵітикЕі-раіаЬ зак- 
ѳуапЕі раЕауіЕит, 
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9) уаі іѵат зѵарпат а8гакзТг шаЬа|апакауагп екасІЬуе заппіраікѵа каІаЬа- 
ЬЪап<1апа-ѵіргаЬа-ѵіѵа<1епаІіпатауапЬі, Іаэуаіѵа зазапат каІаЬепапІагсІЬа- 
зуаіі. 

10) уаі Іѵат зѵарпат а<1гакзТЬ ризра-рЬаІа-затраппалі и8уапат а<1аІІа<1ауіЫііг 
аЬгуаІе, Іазуаіѵа згаѵака ЬЬа(ѵізуапіу аЬЬаѵі) Іакауа, аЪЬаѵііазІІа, аЬЬаѵі- 
Іасіііа, аЫіаѵпаргаіпаз Іе заіірЬікапу арга-ризра-рНаІа-ІТѵііаЬеІоЬ запрЬаш 
оассЬі<1уа ргЬіпа асіазуапіі. Іазуаі(ѵа рй)гѵа-пітііІат. еѵат 8агипо, таЬага- 
іапараІаЬ каіо Ыіаѵізуаіі’ . 

уаѵа<1 Ыіараѵаіа казуарепа затуакзатЬи<1<1Ьепа га|паЬ кгкез ІасІгзТ (ІЬагта- 
ііеізапа кгіа), уат згиіѵа га|па кгкіпа апекаіі са ѴагапазТуакаіг ЬгаЬтапа- 
ргЬараІі-ІаІазаЬазгаіЬ заіуасіагіапат азаЛіат. (ІѵііТуо бЬаГта-са(кга-ѵа) 
гІііаЬ капсапатаіауаз са токзаЫіарТуапі ки^аіа-тйіапі горЯапі. 

ЬЬараѵап аЬа: 

“кіт тапуасІЬѵат, ЬЬікзаѵо, уа за капсапатаіа еза еѵа (зита)ра<1Ьа. 

Іасіару апауа ЬисЫЬ акагу ат кгіат. еІагЬу арі еіат арату а ЬисМЬакагуат 
кгіат”. 

Ыіікзйпат зап(1еІіо |а1аЬ. ЬшЗЛНат ЬЬараѵапіат ргссЬапІі: 

“кіт, ЬЬасІапІа, кагта (успа за) капсапатаіауі ЬасЫЬа іаіа?*’ 

ЬЬараѵап аЬа: 

‘‘апауаіѵа кагтапі кгіапі. ЬЬйіарйгѵат, ЬЬікзаѵо, ’пуапіагауа 
кагзака-ЬЬагуауа ргаІуекаЬи<1<1Ьа-зІире папа-(ризра)пат таіа кгіѵа 
эШра агорііа». 



Я.В. Васильков 


О ВОЗМОЖНОСТИ ГРЕЧЕСКОГО ВЛИЯНИЯ 
НА «ВОПРОСЫ милинды. 


Излагаемые ниже соображения были прежде высказаны устно на за¬ 
седании Сектора Южной и Юго-Восточной Азии ЛО ИВ АН СССР при обсуж¬ 
дении комментированного перевода на русский язык замечательного памят¬ 
ника древнеиндийской прозы и философской мысли - «Вопросов Милинды» 
(Милиндапаньха, далее - Мп), выполненного сотрудником ЛО ИВ АН Анд¬ 
реем Всеволодовичем Парибком. Чрезвычайно интересный, но до сих пор 
более чем скромно использовавшийся индологами текст в новом прочтении, 
оставляющем далеко позади устаревший и довольно «обтекаемый» перевод 
Т.У. Рис-Дэвидса, заостряет внимание читателя на широком круге проблем 
истории не только древнеиндийской философии, но и древнеиндийской куль¬ 
туры в целом!. 

В связи с текстом этого диалога, в котором, как известно, участвуют 
индийский философ-буддист Нагасена и греко-бактрийский царь Менандр (Ми- 
линда), неизменно на протяжении уже почти ста лет ставится вопрос о 
возможности отражения в нем взаимодействия индийской традиции с ми¬ 
ром древнегреческой и эллинистической культуры. А. Вебер был, кажется, 
первым, кто увидел в Мп «индийский отклик» на занесенный из Греции жанр 
«платоновского» («сократического») диалога2. С платоновским диалогом в 
той или иной мере сближали Мп и некоторые последующие авторыЗ. В 1938 г. 
У.Тарн несколько видоизменил гипотезу «греческого источника» Мп, пред¬ 
положив существование утраченного оригинала этого текста на греческом 
языке, повлиявшего на эллинистическое «Послание Аристея к Филократу» 
(так называемый «Псевдо-Аристей», содержащий описание бесед царя Пто¬ 
лемея II с еврейскими мудрецами) и в свою очередь испытавшего влияние 
более ранней греческой «Беседы Александра Македонского с гимнософиста¬ 
ми» 4. Несмотря на то что основные аргументы Тарна в пользу греческого 
происхождения Мп были убедительно опровергнуты Я. Хондой^, некоторые 
авторы и в наше время принимают его точку зрения^ или, по крайней мере, 
излагают ее без должной критики?. 

Многие индологи отстаивали в противовес этому «автохтонность» Мп, 
указывая на то, что жанр «философского диалога», хотя и не в столь раз¬ 
витой форме, известен в Индии с ведийской эпохи и представлен некоторы- 
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ми ранними буддийскими текстами^. У.Тарн возражал, что, «хотя индоло¬ 
гам Милиндапаньха, возможно, напоминает Упанишады или Саманняпхала- 
сутту, всякий античник при ознакомлении с ней тотчас припомнит нечто со¬ 
всем иное» 9, а именно: эллинистическое «Послание Псевдо-Аристея». К ар¬ 
гументам сторонников «греческого происхождения» Мп можно было бы до¬ 
бавить, что беседа грека (иногда — царя) с восточными мудрецами, закан¬ 
чивающаяся посрамлением греческой учености, топос, хорошо известный 
греческой литературе начиная еще с Геродота^. 

Очевидно, ни одна из названных точек зрения в многолетнем споре не 
возобладает окончательно!1 до тех пор, пока ученые оперируют такими 
расплывчатыми жанровыми характеристиками сопоставляемых текстов, 
как «философский диалог» или «беседа царя с мудрецами», не подвергая 
тщательному сравнительному анализу специфические особенности компо¬ 
зиции «Вопросов Милинды». Единственный шаг в этом направлении пока 
был предпринят Я. Хондой, отметившим, что, в отличие от привлекаемых к 
сравнению греческих текстов, основная часть Мп заканчивается обраще¬ 
нием царя (Милинда-Менандр) в веру его оппонента (буддизм), чем продол¬ 
жается традиция более древних индийских текстов, где побежденный в дис¬ 
путе нередко становится учеником победителя!2. 

В 60-х годах исследованиями Ф.Б.Я.Кейпера и Й. Хистермана установ¬ 
лено, что одним из элементов характерной для архаической Индии кален¬ 
дарно-циклической обрядности церемониального обмена с чертами агона яв¬ 
лялось так называемое «словесное состязание» 13. Различные по своему ха¬ 
рактеру и полноте отражения этой практики можно встретить в литературе 
ведийской традиции (начиная с некоторых древнейших серий «космологиче¬ 
ских загадок» типа брахмодьяі'1 - до описаний в Брахманах и Упанишадах 
ситуации церемониального визита мудреца к мудрецу с целью диспута), в 
эпосе (здесь чередуются описания словесного - например, Мбх, Ш, 132— 

134 — и «кшатрийского», действенного агона, когда церемониальный визит 
завершается боевым поединком гостя с хозяином 15), в отдельных ранне¬ 
буддийских текстах (ситуация агонистического словопрения отражена, на¬ 
пример, упомянутой в Мп сутрой «Алавийский якша», где Будда под угрозой 
смерти отвечает на вопросы якши-людоеда; побежденный мудростью Будды, 
якша обращается в его учение). 

Сопоставляя соответствующие тексты из Брахман и Упанишад с руди¬ 
ментами архаического ритуала, сохранившимися в ведийской ритуальной 
традиции, Й. Хистерман выявил существенные структурные черты словесно¬ 
го агона в «доклассической» обрядности, предопределившие в известной 
мере и композицию ведийских текстов, описывающих «философский диа¬ 
лог» 15. Церемониальный обмен между отдельными социальными группами 
архаического общества индоариев был, разумеется, в принципе бесконечно 
циклическим. Одна из партий жертвовала своими материальными богатст¬ 
вами, устраивая пир и раздачу даров для партии партнеров-соперников и об¬ 
ретая взамен «небо» и «жизнь», а соперников обременяя вместе с дарами 
мифологическим статусом «временной смерти». Но для поддержания своего 
существования партия «хозяев», по Й. Хистерману, в дальнейшем должна 
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была в свою очередь прибегнуть к ритуальным услугам партии «гостей», 
посетив ее праздничный пир и, таким образом, меняясь с ней ролями. Пе- 
режиточно эта модель сохраняется и в некоторых обрядах «классическо¬ 
го», избавленного от дуальности и циклиэма ведийского ритуала (напри¬ 
мер, в жертвоприношениях сомы, агничаяне, «домашнем» обряде самаварта- 
на), где жертвенные пиры, устраиваемые одной стороной, чередуются с 
игровыми «набегами» или «экспедициями» (первоначально, по-видимому, 
совпадавшими с посещением «чужого пира»). 

Одним из видов церемониального обмена, следовавшего дуально-цик¬ 
лической модели, являлся обмен «космологическим знанием»; акт такого 
обмена имел форму диалогического словопрения, состоявшего из вопросов 
и ответов, типа ведийских брахмодья. Местом «словесного состязания», 
как и других актов «агонистического приема гостя», являлось обычно «со¬ 
брание» родо-племенной группы, обозначаемое термином паришад, или саб- 
ха. В текстах, описывающих словесное состязание, мы встречаем примеры 
характерного для отражений циклического агона вообше «обращения пози¬ 
ций» участвующих сторон. Так, например, в Шатапатха-брахмане (ШБр, XI, 

6, 2) царь Джанака, прибыв на колеснице к жрецам-брахманам, задает им 
вопросы о космологическом смысле обряда агнихотры, обнаруживая при 
этом больше познаний, чем они сами; затем один из брахманов, Яджня- 
валкья, на колеснице отправляется к царю и расспрашивает его об агнихот- 
ре, а взамен предлагает выбрать дар; царь теперь испрашивает право само¬ 
му задавать вопросы Яджнявалкье; «с этого момента, - говорится в тек¬ 
сте, — Джанака стал брахманом» 

И. Хистерман приводит также другую историю о Джанаке, из Джайми- 
ния-брахманы (ДжБр, I, 22): пять брахманов приходят к царю испытать его 
мудрость; Джанака устраивает им почетный прием, а затем, облачившись 
в одежду брахмана-снатаки, направляется в их «собрание» (сабха) и, «к ужасу 
брахманов», сам начинает задавать им вопросы^. Другие черты ситуации 
архаического «словесного агона», которые нам полезно будет принять во 
внимание, - это определенная роль в ней колесницы^, а также устойчивая 
связь данной ситуации с мифологическим сюжетом о демоноборстве Индры 
и с оппозицией «жизнь — смерть» -0. 

Отнюдь не намереваясь как-либо архаизировать содержание Мп, все¬ 
цело определенное буддийской религиозно-философской проблематикой 
своей эпохи, мы считаем необходимым отметить, что композиционная 
структура данного текста некоторым образом связана с автохтонно-ин¬ 
дийской практикой устного философского диспута и, вероятно, в конечном 
счете — с ритуальным «диалогическим словопрением», на основе которого' 
в свое время и сформировалась практика философской дискуссии. Возмож¬ 
но, с другой стороны, что на композицию Мп влияла и предшествующая ли¬ 
тературная традиция, т.е. композиция более древних текстов, непосредст¬ 
венно отражавших реальность архаического «словесного агона». Так или 
иначе, но в передвижениях участников диалога Мп, чередовании их ролей и 
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позиций, как они даны в первых, древнейших книгах памятника, можно выя¬ 
вить определенную закономерность. 

Сначала царь Милинда приезжает нв колеснице к Нагасене, пребываю¬ 
щему а «собрании» (паришад). Потерпев поражение в споре (где он выступал 
вопрошающей стороной), царь возвращается домой, На другой день уже На¬ 
гасена наносит визит Милинде в его дворце, т.е. происходит обращение ста¬ 
тусов «гость - хозяин», Согласно архаической схеме, вопросы задавать 
должен был бы ГОСТЬ, но в Мп, по-зидимому - в силу господствующих буд¬ 
дийских представлений (и шире - концепции отношений между учителем и 
учеником, характерной для «классической» Индии ^), Нагасена на протяже¬ 
нии воего второго дня наставляет Милинду, отвечая на его вопросы. И все 
же едва ли случайно здесь, в тексте «беседы второго дня* содержится един¬ 
ственный во всем памятнике отрывок, где вопросы задает Нагасена Милин» 
дѳ, и сохранилась фраза: «Закончены вопросы Нагасены к царю Милинде* 
(Мп, П, 4. 2)22, 

Представляется возможным допустить, что в какой-то более ранней 
форме текста вопросы Нагасены к Милинде, гостя к хозяину занимали боль¬ 
ше места, играли белее значительную роль в беседе второго дня, чем в до¬ 
шедшем до нас тексте Мп. По завершении беседы второго дня царь Милин¬ 
да шедрр одаривает НагасенУ (что вполне объяснимо из архаической индий¬ 
ской ситуации церемониального визита и словесного состязания, но не мо¬ 
жет быть выведено ни из буддийской монашеской Этики- , ни из греческой 
легендарной ситуации беседы царя С индийскими «гимнософистами») и при 
расставании воздает ему царские почести («Тебя проводят домой, как ме¬ 
ня самого,,-»), Таким образом, снова имеет место инверсия ролей, Нага¬ 
сене как бы возвращается статус «царя», хозяина церемониального приема, 
сидящего в собственном парищаде- И, наконец, нв третий тур беседы (кни- 
ра ДО. у Рис-Дэридса —IV) «гость» Милинда является к «хозяину» Нагасене, 
чтобы снова задавать вопросы, ХОТЯ из жилища последнего они и перехо¬ 
дят в безлюдный лес, что овязанр, возможно, с изменением отношений меж¬ 
ду ними (Милинда после беседы второго дня принял буддизм, стал учеником 
Нагасены, а ученичество в индийеиой традиции обычно евяэано с лесом), 

НО, возможно, и о повышенным ээотеридмом проблем, которые затраги¬ 
ваются в предлагаемых Милиндой Нагасене дилеммах или «вопросах-рога- 

тинах* • 

Помимо последовательности, е которой чередуются роли участников 
диалога Мп, восходят в нем к реальности архаического словесного агона 
и некоторые детали. Милинда впервые прибывает к Нагасене, как уже го¬ 
ворилось, на колеснице, по окончании же беседы, в которой потерпел пора¬ 
жение, отправляется домой верхом («сел на коня и уехал»). Считать это 
проявлением своего рода «эпического противоречия» у нас нет оснований, 
так как Мп, без сомнения, - письменный авторский, хотя и анонимный, 
текст, Можно предположить, (вслед за А,В,Парибком), что царь бросает 
свою колесницу из чувотва досады, так как только что именно на знаме¬ 
нитом «примере ѳ колесницей» менах доказал ему его неправоту. Но, опра¬ 
шивается, имей автор в виду именно эту мотивировку, не противоречащую 
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характеристике Милинды в начале Мп (ему во всяком случае не чужды эмо¬ 
ции и человеческие слабости: он кичится своим диалектическим искусством 
и в то же время испытывает страх перед Нагасеной), почему бы не ввести 
ее в текст? Опущение же мотивировки требовало бы слишком многого от 
догадливости читателей, в результате ставя их в такое же недоумение, что 
и нас. Как раз отсутствие в тексте мотивировки поступка Милинды наводит 
на мысль, что этот поступок продиктован не случайным настроением царя 
в исключительных обстоятельствах, но устойчивым обычаем, связанным 
с типовой ситуацией, а потому и не нуждается в пояснении. 

Мы уже говорили, что колесница часто фигурирует в текстах, отра¬ 
жающих архаический обрядовый агон, в том числе и словесный (так, в при¬ 
веденном примере из Шатапатха-брахманы — XI, 6, 2 — на колеснице при¬ 
бывает для диспута сначала царь Джанака, а затем брахман Яджнявалкья)24. 
При этом в некоторых случаях колесница побежденного в состязании пере¬ 
ходит в собственность победителя. Может быть, отъезд Рамы с Ланки на 
колеснице Раваны является и слишком отдаленным отражением этой прак¬ 
тики, но не вызывает сомнений контекст, в котором Кришна и Пандавы за¬ 
владевают колесницей убитого Джарасандхи (Мбх, И, 22; здесь, как гово¬ 
рилось, — см. примеч. 15 - «действенный», боевой агон по ходу сюжета за¬ 
меняет собой «словесный*25) или Агастья получает колесницу в дар от по¬ 
бежденного им Илвалы (в данном случае состязание в магии сочетается с 
вопрошанием, предложением загадки, причем темой вопрошания, как и в 
рассматриваемой первой беседе Милинды с Нагасеной, выступает колесни¬ 
ца^). Заметим, что в первой книге Мп Милинда, прибыв на колеснице к 
буддисту Аюпале и победив его в споре, на колеснице же и уезжает, на¬ 
правляясь к 1 Нагасене. Можно, следовательно, предположить, что оставле¬ 
ние Милиндой колесницы после спора с Нагасеной прямо связано с пораже¬ 
нием царя в диспуте. Традиционным сцеплением двух мотивов — поражения 
в словесном (или ином) поединке и передачи колесницы победителю, - по- 
видимому, и объясняется странный эпизод отъезда Милинды из «собрания» 
Нагасены верхом на коне. 

Ситуация описываемого в Мп диалога имеет и еще одну специфически 
индийскую архаическую черту. В первой книге несколько раз упоминается 
о паническом страхе, обуревающем царя перед началом его спора с Нага¬ 
сеной. («И тут на царя Милинду, когда он внезапно услышал имя "Нагасе- 
на", страх нашел, столбняк нашел, мороз по коже пошел»... То же повто¬ 
ряется, когда царь видит издали «собрание» Нагасены и когда впервые 
сталкивается с монахом лицом к лицу.) «Немало знавал я спорщиков, во 
многих участвовал диспутах, но страха такого не было» 27. _ размышляет 
Милинда. Ему противопоставляется Нагасена, который восседает посреди 
общины,«лишенный страха, лишенный трепета». Но было бы неверно ви¬ 
деть в этом чувстве панического страха перед диспутом уникальную реак¬ 
цию Милинды, обусловленную какими-либо индивидуальными особенностями 
его психики. 

В самой Мп можно указать на факты, свидетельствующие, что «страх 
перед диспутом)»' — устойчивый, традиционный мотив, что страх мыслился 
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естественным состоянием участника диспута, которое надлежало устра¬ 
нять усилием воли (как и поступает в данном случае Милинда) или же ней¬ 
трализовать за счет дающего уверенность в себе досконального овладе¬ 
ния техникой спора. В отличие от средней руки спорщиков, которым, по- 
видимому, неизбежно присущ страх перед диспутом, «монах... в наряде из 
четырех драгоценных толкующих знаний может войти в любое собрание... 
он войдет туда без опаски, не убоится, не устрашится, не струсит, не за¬ 
трепещет»; владея «толкующими знаниями» о совершенстве освоив технику 
аргументации, он не страшится спора, как опытный воин, в совершенстве 
владеющий боевыми приемами, не страшится битвы (Книга IV, «Вывод»; 
РиоДзвидс, V, 19). Мотив этот встречается и в небуддийских источниках; 
например, в Мбх (XII, 219, 18) восхваляется муж, сходящийся с «мужами 
сабхи и паришада» без «страха перед собраниемв^аЬАаЬАауат,), причем 
имеется в виду, очевидно, страх перед поражением в «словесном состяза¬ 
нии» . Истоки этой повышенной психологической напряженности следует, 
на наш взгляд, усматривать в специфической мифологической трактовке 
архаического словесного агона, которая со временем отчасти переносится 
и на ритуализованный индийский философский диспут. Словесное состяза¬ 
ние, как мы говорили выше, изначально связывалось с мифом о битве Ин¬ 
дры с демоном и с такими мифологическими оппозициями, как «жизнь — 
смерть», «небо — преисподня»). В эпических текстах речь участников дис¬ 
пута порой соотносится с ваджрой — оружием громовника и демоноборца 
Индры (см., например, Мбх, XII, 192, 45); но и в первой книге Мп мастер 
ведения диспута Нагасена определяется как «грохочущий громами Индры» . 
Встречается в эпической литературе и уподобление-отождествление диспу¬ 
та с битвой (см., например, такое слово, как ѵЩуиііКа «словесная битва» — 
Мбх, XII, 192, 45), причем, видимо, в первую очередь подразумевается ми¬ 
фическая битва Индры с асурой «в начале времен». В фольклорно-литера¬ 
турных отражениях обычая словесного состязания ставкой часто служит 
жизнь проигравшего^. 

«Агонистический» характер наследует и ритуализованный буддийский 
философский диспут, с которым, очевидно, непосредственно связан в своем 
генезисе индийский жанр «философского диалога», представленный «Вопро¬ 
сами Милинды». Практика буддийского философского диспута дошла до на¬ 
шего времени в тибетской традиции. И здесь исход словесного поединка 
мыслился соотнесенным с такими понятиями, как «спасение»» и «преис¬ 
подняя, аде; термин для «философского диспута» — пзоі-ра — имел пер¬ 
вичное значение «схватка, битва»; поведение участников диалога характе¬ 
ризовалось подчеркнутой, «театральной» агрессивностью, реакция аудито¬ 
рии (грозными возгласами требующей немедленного ответа, готовой осме¬ 
ять неудачника или вытолкать его вон с места поединка) также способ¬ 
ствовала нагнетанию страстей и, как следствие этого, диспутанты испы¬ 
тывали большое психологическое напряжение, должны были постоянно по¬ 
давлять в себе чувства стыда и страха^. По контрасту отметим, что пер¬ 
сонажам «сократического диалога» абсолютно чужд всякий страх, как был 
он, вероятно, чужд и их прототипам — участникам античного философского 
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диспута, который по исходной установке имел своей целью совместный 
поиск истины. Не может быть выведен мотив «страха перед диспутом» и из 
другого предполагаемого греческого источника — литературной ситуации 
«беседы царя с восточными мудрецами». 

Основные особенности композиции Мп и некоторые существенные чер¬ 
ты описываемой в ней ситуации обусловлены ритуальной практикой индий¬ 
ского архаического словесного агона и продолжающей ее исторически тра¬ 
дицией теологического или философского диспута. Эллинистические тексты 
о «беседе царя с восточными мудрецами» не могут считаться источником 
этих особенностей, поскольку сами они подобных черт лишены и по своему 
происхождению никак с ритуальным агоном не связаны. Античный сокра¬ 
тический диалог, отдаленно связанный, возможно, в своем генезисе с гре¬ 
ческой агонистической обрядностью (хотя бы через ту «народно-карнаваль¬ 
ную» культуру, влияние которой усматривал в нем М.М. Бахтиной) р уже у 
Платона, однако, вполне свободен от архаических черт и отражает прак¬ 
тику совершенно деритуализованной философской дискуссии. Он не имеет 
определенного места действия: Сократ, например, вступает в споры на пло¬ 
щади, в частном доме, в тюрьме и т.д., при том что индийский диспут всегда 
происходит в «собрании».; порядок вопрошания и ответа никак не связан 
здесь с отношением «гость — хозяин»; не происходит и никакого обращения 
статусов, так как статусы эти изначально равны и т.д. В силу этого вся¬ 
кая мысль о возможности греческого происхождения жанра «Вопросов Ми- 
линды» должна быть, как нам кажется, окончательно оставлена. Анализ ком¬ 
позиционного строения памятника в связи с архаическим ритуалом убеждает 
в автохтонности жанра индийского философского диалога, выявляет его глу¬ 
бокую укорененность в специфической индийской действительности. 

Если концептуальное содержание Мп не выходит за рамки религиозно¬ 
философской системы буддизма и ее жанр выработан независимо на индий¬ 
ской почве, что же дает основание говорить о встрече в этом памятнике 
древнеиндийской и античной культур? Не следует ли, так же как и М.Винтер- 
ницу, признать, что Мп «ничем не обнаруживает какого-либо знакомства с 
греческим языком и миром греческой мысли» 31^ что все «греческое) в ней 
сводится к занесенным в текст по какой-то исторической случайности име¬ 
нам Милинды-Менандра и двух его приближенных: Девамантии-.Деметрия и 
Анантакаи-Антиоха? 

Большинство авторов все же не спешат со столь скептическим заклю¬ 
чением. По мнению А-Ж.Фестужьере, например, позиция Менандра в первом 
его споре с Нагасеной предопределена античной концепцией личности, опро¬ 
вержению которой как раз и служит приводимый монахом пример с колес- 
ницей32, А.В.Парибок допускает, что в речи Милинды к Аюпале можно оты¬ 
скать следы греческой риторики, хотя о влиянии греческом философии на 
Мп говорить, по его мнению, нет оснований. Окончательному решению во¬ 
проса должны еще, по-видимому, предшествовать детальный сравнительный 
анализ текста и накопление новых фактов. Богатства историко-культурной 
информации, заложенной в тексте Мп, далеко не исчерпаны. Приведем в 
подтверждение одно отмеченное нами новое свидетельство знакомства со- 
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здателей текста с античной культурой как в ее бытовом, так, возможно, и 
в научно-философском аспекте. 

Во второй книге Мп (у А.В. Парибка - II, 4,7,у Т. РиоДэвидса - III, 

4, 5) Милинда говорит: «Почтенный Нагасена, вы утверждаете, что земля 
держится на воде, вода — на воздухе, воздух - на пространстве. Мне в это 
не верите»). Тхера взял сосуд с очень узким горлышком, перевернул его и 
(здесь перевод А.В. Парибка, по его же собственному указанию, условен. 
Буквально, от начала фразы: «Тхера, набрав воды /сосудом_/ дхаммакара- 
ка...» [^ікаттакагакепа иіакат щакеіѵа/ ) спросил Милинду: «Эту ВОДУ воздух 
держит, государь?» — «Да, почтенный». — «Вот так же, государь, и ту воду 
воздух держит». 

Реалия, упоминаемая в этом отрывке палийского текста, — сосуд 
дхаммакарака, - была неизвестна, по-видимому, китайским переводчикам 
Мп, поэтому, они и заменили ее хорошо им знакомой чернильницей, в ко¬ 
торую Нагасена, для доказательства своего тезиса, обмакивает три паль¬ 
ца, а потом демонстрирует царю, как капли чернил удерживаются между 
ними силою поверхностного натяжения. Автор английского перевода, 

Т.У. РиоДзвидс, также не мог сказать с уверенностью, что представлял 
собой этот сосудЗЗ_ 

Мы полагаем, что в данном случае речь идет о клепсидре — известном 
греческом изобретении, разновидности водяных часов. Клепсидра могла 
иметь вид трубки или цилиндрика, или же круглого сосуда с маленькими от¬ 
верстиями внизу и вверху. Ее погружали в воду, а затем, закрыв пальцем 
верхнее отверстие, поднимали, при этом наполнившая клепсидру вода не 
начинала капать из нижнего отверстия до тех пор, пока верхнее остава¬ 
лось закрытым. Этим идеально объясняются как выражение ікаттакагакепа 
иіакат $акеіѵа «набрав воды /сосудом/ дхаммакарака /т.е. клепсидрой/», 
так и последующий вопрос Нагасены. Палийский термин ікаттакагака, со¬ 
ставляемый словами кагака « округлой формы сосуд ДЛЯ ВОДЫ» ІЛ/ікатта В 
значении, очевидно,«закон», «правосудие» (в итоге — «сосуд закона» или 
«правосудия»), представляется вполне подходящим определением этого но¬ 
вого для индийцев греческого приспособления, поскольку в основном своем 
назначении клепсидра использовалась как водяные часы при судебных пре¬ 
ниях. 

Примечательнее всего то, что у греков еще в V в. до н.э. засвидетель¬ 
ствовано использование клепсидры для иллюстрации определенного натур¬ 
философского положения. Демонстрируя миниатюрную клепсидру («игруш¬ 
ку ... знакомую всем грекам*, как говорит Ж.-П. Вернан), Эмпедокл обо¬ 
сновывал свою теорию дыхания и кровообращения, и в частности то, поче¬ 
му кровь не изливается из пор, которые представлялись ему выходными от¬ 
верстиями трубок, соединяющих сердце с поверхностью тела34. Итак, буд¬ 
дистам—создателям Мп не только была известна такая характерно грече¬ 
ская реалия, как клепсидра (причем и в ее роли атрибута судебных прений, 
откуда термин ікаттакагака), но они, очевидно, заимствовали у греческих 
философов (для чего, разумеется, необходимо было сходиться с последни¬ 
ми в беседах и диспутах) и специфический прием демонстрации этого ме- 
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ханиэма для доказательства конкретного натурфилософского тезиса, ибо, 
по существу, и Эмпедокл, и Нагасена, демонстрируя клепсидру, утверждают 
одно и то же: воздух силой своего давления может «держать» жидкость, 
препятствовать ее вытеканию. 

Возможно, именно этот пример и указывает, в какой сфере нужно искать 
следы до сих пор скорее интуитивно ощущаемого специалистами, но, по су¬ 
ществу, остающегося неуловимым греческого влияния в Мп. Многих пора¬ 
жала «легкость и живость изложения» философских проблем в «Вопросах 
Милинды», не свойственная каноническим текстам^ во всяком случае- 
весьма в них редкая^. э ти «легкость и живость» стиля достигаются в не¬ 
малой мере за счет постоянного использования «параллелей» или «приме¬ 
ров», почерпнутых из обыденной жизни. Я. Хонда называет свойственный 
Мп способ доказательства, при котором «многочисленные параллели более 
действенно убеждают собеседника ••• чем логические эргументы» 9 — <ти* 
пично индийским» 37; с другой стороны, Р.Басу, например, видит в том же 
обильном использовании «примеров» для разъяснения буддийских истин сви¬ 
детельство обращенности Мп к неподготовленной, не-буддийской, как он по¬ 
лагает, — греческой аудитории^. 

Разумеется, аналогии или «примеры», иллюстрирующие космологиче¬ 
ские и философские концепции, издавна известны индийской культуре. На 
наш взгляд, Мп выделяется интенсивностью использования этого приема 
(в первых книгах едва ли не за каждым ответом Нагасены следует просьба 
Милинды: «Приведи пример»). Отличительной чертой Мп является, возможно, 
и характер объектов сравнения. Обычный для индийской философской лите¬ 
ратуры набор «примеров» представляется нам довольно ограниченным и 
стандартизованным; в нем фйгурируют лишь немногие артефакты, преиму¬ 
щественно из обихода традиционной сельской культуры (например, горя¬ 
щий масляный светильник, глиняный горшок в процессе изготовления его 
гончаром и тл.). Однако автор «Вопросов Милинды» словно бы непосредст¬ 
венно, не опираясь на традицию, черпает из повседневного быта свои бес¬ 
конечные «аналогии», объектами которых служат самые разнообразные со¬ 
зданные руками человека изделия и конструкции, представляющие уже раз¬ 
витую городскую культуру (помимо упомянутой клепсидры Нагасена гово¬ 
рит, например, о дворце Милинды, сооруженном из бревен и глины усилия¬ 
ми многих мужчин и женщин; о «зажигательном камне» фокусирующем сол¬ 
нечные лучи; об океанских грузовых кораблях до ста локтей в длину, на¬ 
груженных товарами, и т.д.). Однако свободная апелляция к разнообразным 
аналогиям из сферы производственной деятельности человека и является 
в высшей степени характерной для античного философского мышления^. 
Иначе говоря, представляется целесообразным искать следа греческого 
влияния в «Вопросах Милинды» не в области философских концепций или 
жанровой формы, но в той области, в которой две генетически чуждые фи¬ 
лософские традиции, представляющие разные культурные миры, встречаясь 
на уровне устного общения, скорее всего могут действительно позаимство¬ 
вать что-либо друг у друга, - а именно в области техники философской ар¬ 
гументации. 
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Примечания 


1 О необходимости перевода Мп в нашей научной литературе говорилось давно (на- 
пример: «Остается сожалеть, что этот выдающийся памятник до сих пор не переведен 
на русский язык». — Топоров ВЯ. Дхаммапада и буддийская литература. - Дхаммапада, 
М., 1960, с. 30), но только сейме эта работа, требующая многосторонней подготовки, 
нашла компетентного исполнителя. 

* I ІеЬет А . Віе СгіесЬеп іп ІпЗіеп. — ЗіігипртЬегісЬіе <1ег Вегііпег АкаЗетіе Зег №із- 
вепвсЬа&еп. 1890, с. 927. 

а 

См.: Предисловие С.Леви — Зрескі Е. Веих ІгаЗисііопѳ сЬіпоіѳев (Іи МіІіпЗа- 
ралЬо. — Тгапвасііопв о! (Ье IX Іпіегпаііопаі Сопртевв о! Огіе&іаіівів. Ѵоі. I. І_*., 1893, 
с. 518—519; Предисловие Л. Фино — Ьез Оиевііопв Зё МіІіпЗа. МіІіпЗа-рапЬа. ТгаЗиіі (Іи 
раіі аѵес іпІіоЗисІіоп е( поіев раг Ь. Ріпоі. Р«, 1923, с. 14—15; Накбег 1. Сгооі-ІпЗіе. 
ІІІгесЬі» 1930, с. 10. 

^ Тот IГ. ІГ, ТЬе Сгеека іи Васігіа апЗ ІпЗіа. СатЬгіЗрт, 1938, с. 416—436. 

** Сопба I. Тагп'в НуроіЬезіѳ оп (Ье Огідіп оі іЬе МШпЗарапЬа. — Мпетовупе. ВіЬ- 
1іо(Ьеса Сіаввіса Ваіаѵа. Равс. 1—3, вег. IV, ѵоі. 2, ЬеіЗеп, 1949, с. 44—62. 

® См.: Фообсоск С. ТЬе Сгеекѳ іп ІпЗіа. Ь., 1966, с. 95—96. Находя гипотезу 
У.Тарна «плодотворной*, автор видит, кроме того, в Мп «сократическую форму* и 
«платоновский дух*, а в Нагасене - «будциста-грёка*, «знавшего Платона в подлинни¬ 
ке* и блестяще владевшего сократическим методом*. 

^ Ваза К. А Сгііісаі ЗіиЗу о! іЬе МіІІпЗараІіЬа. Саісиііа, 1978, с. 2—4. 

8 I Ліпіетііг М. СевсЬісЬіе Зег ІпЗівсЬеп Ілііегаіиг. ВЗ. 2, НЕ 1, Ьрг., 1913, с. 140— 
141; Юіу& Оаѵібз Т. ІГ. МіІіпЗа. — ЕпсусІораеЗіа о! Неіідооп ап<1 ЕіЬісв. Еі Ьу 1. На- 
яііпрт. Ѵоі. VIII. ЕЗіпЬигкЬ, 1915, с. 631; Сопба ], Тагп’з НуроіЬеѳіз, с. 54—57. 

®Гага ІГ. ТЬе Сгеекѳ, с. 416. 

^ ГезІи$іеге А» /, Тгоіѳ гепсопігеѳ епіге Іа Сгесе еі 1’ІпЗе. — Неѵие <1е ЕНіѳіоіге 
Зев Неіідіопѳ. Т. СХХѴ, № 1, 1942-1943, с. 32; Хосроеѳ А.Л. К проблеме исторично¬ 
сти персонажей коптскоГо романа об Александре: . Менандр. — ПП и ПИКНВ. XVII 
годичная научная сессия ЛО ИВ АН СССР, М., 1983, ч. 2, с* 60. 

И Даже Я, Хонда заявил, например, что он отнюдь не исключает полностью воз¬ 
можности существования «греческого оригинала* Мп, а лишь считает аргументацию 
У. Тарна в пользу этого недоказательной (Сопба /. Тагп’з НуроіЬезіѳ, с. 61). 

12 Там же, с. 55-56. 

13 Кёйпер Ф.БЯ. Древний арийский словесный поединок. - Кёйпер Ф.БЯ. Труды 
по ведиЙСКОЙ мифологии. М., 1986, С. 47-100; Неезіеттап /.С. ТЬе Неіигп оі іЬе Ѵе<іа 
ЗсЬоІаг (затаѵагіапа). — РгаііЗапат. ТЬе Нарте — Рагіѳ, 1968, с. 436—447; О СВЯЗИ «СЛО- 
весного поединка* в индийской традиции с архаической обрядностью «универсального 
обмена* см. также : Елизаренкова ТЯ., Топоров В.Н. О ведийской загадке типа 
Ьгактобуа. - Паремиологические исследования. Сб. ст. М., 1984, с. 21—22. 

14 О брахмодья СМ.: Кепои Ь. 5иг Іа побоп <1е ВгаЬшап. — Іоигпаі АѳіаіЦие. Ѵоі. 
236—237, 1948—1949, с, 22—46; Нее&іеттап ].С. Оп іЬе Огірті оі іЬе ІѴазІікаѳ. — Веіігарт 
гиг СеіѳіеѳртѳсЬісЬіе ІпЗіепв. РевІвсЬгіІі ЙігЕгісЬ ГгаилѵаПпег. Иіеп, 1968, с. 172—175; 
ІокПвоп ІГ, Оп іЬе Нл;ѴеЗіс НіЗЗІе о! іЬе Т\ѵо ВігЗѳ іп іЬе Рід Тгее (КѴ I, 164, 20—22) 
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1976, с. 248—258; Елизаренкова ТЯ., Топоров В.Н. О ведийской загадке типа Ъгак- 
то бу а. 
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^ Такова, например, ситуация сказания об убийстве Джарасандхи (Мбх, П, 19-22), 
где магадхский царь готов вступить с Кришной и Пандавами, явившимися к нему в об¬ 
лике брахманов-снатаков, в «словесное состязание», но они открывают ему свое 
кшатрийство и вызывают на боевой поединок. В тексте дважды использованы части фор¬ 
мулы, обычно служащей для противопоставления словесного («брахманского») и «кшат- 
рийского» агона: «Говорите! - обращается Джарасандха к пришельцам, которых он при¬ 
нимает за брахманов-снатаков. - Ведь могущество брахманов заключено в их речи». 

На это Кришна, открыв царю подлинный статус пришедших, отвечает: «Могущество кшат¬ 
рия - в его руках, не для него могущество слов» (Там же, 19). 

^ Неезіегтап І.С . ТЬе Неіигп, с. 441—445. 

^ ТЬе ЬаІараіЬа ВгйЬтапа (ігапа. Ьу I. Р.ддеііпр;). Рі. V. БеІЬі, 1963, с. 112—115; 
Неезіегтап У.С. ТЬе Неыт, с. 446—447; об обращении статусов «кшатрий — брахман» 

В «доклассической; обрядности СМ, также: Неезіегтап І.С. ВгаЬшіп, Кііиаі ап<1 Непоип- 
сег. — Йіепег 2еіІзсЬгі(і Гііг Фе КипЗе 5ц<1- ип(1 Озіазіепз. ВФ VIII, 1964, с,7—8. 

Неезіегтап У.С. ТЬе НеШгп, с. 446—447. 

Судя по нарративным текстам, церемониальный визит с целью агона, в частно¬ 
сти и словесного, совершался на колеснице; она же фигурирует в таких обрядах, пере- 
житочно сохраняющих «доклассическук» структуру, как раджасуя или самавартана 
( Неезіегтап І.С. ТЬе Неіигп, с. 440—541). 

7П 

В нарративах ставкой при словопрении нередко служит жизнь, к сопернику об¬ 
ращается, например, угроза, что, проиграв, он лишится головы (Неезіегтап І.С. ТЬе 
Кеыш, с. 444; мотив обезглавливания вообще играет заметную роль в «доклассиче¬ 
ской; агонистической обрядности и в сопутствовавших ей архаических «демоноборЧе- 
СКИХ» мифах, СМ.: Неезіегтап І.С. ТЬе СазеоІ (Ье 5еѵеге<1 Неа<1. — №2К50А. ВФ XI, 
1967, с. 22- 43). 

21 Неезіегтап І.С. ТЬе НеЬігп, с. 445. 

22 _ 

“ Ма^азепа-МіІіпЗа-гаіа-райЬа піпЬііа. Правильный перевод фразы впервые дает 
А.В, Пари бок. Т, Рис-Дэвиде ее читал: «Закончены вопросы Милинды к Нагасене» и 
воспринимал как колофон, вследствие чего даже разбил вторую книгу на две меньшие 
(II и 111 В его Нумерации), СМ.: ТЬе Оиеаііопа о( Кіп^ МШпЗа, Ігапаі. (гот (Ь е Раіі Ьу 
Т.№. КЬуз-Ваѵі<І5. 0х(., 1890, рі. 1, с. 99; отсюда разница в номерах книг и глав между 
палийским текстом в издании Тренкнера и переводом А.В. Парибка — с одной стороны, 
и переводом Т. Рис-Дэвидса - с другой. 

С позиции буддийской этики Нагасена и пытается отказаться от даров царя, но 
тот уговаривает мудреца согласиться и тем самым оградить его и себя от народных 
пересудов, что Нагасена, передавший царю своё знание, не получил, мол, от него ни¬ 
какого вознаграждения (Книга И, «Завершение беседы»; по Т. Рис-Дэвидсу - III, 7, 17, 
ТЬе (Зиезііопз, с. 135). Возможность таких пересудов как раз и вытекает из древних, 
добуддийских представлений о сообщении знания как акте универсального обмена. 

24 Ср. примеч. 19, а также, например, Мбх (Бомбейское издание), XIII, 36, 2, где 
Индра под видом отшельника-брахмана прибывает на колеснице к дайтье Шамбаре, 
чтобы задавать ему вопросы и принять от него тайное знание. 

25 Об этом сюжете см, также: Васильков Я.В. «Махабхарата» как исторический ис¬ 
точник (к характеристике эпического историзма). - НАА. 1982. № 5, с. 56—57. 

2® Мбх, III, 97. Подвижник Агастья наносит визит царю-демону Илвале, чтобы полу¬ 
чить от него богатство. Илвала пытается убить гостя посредством мрачной ргасіісаі 
]ок е: он скармливает Агастье превращенного в жареного козла своего брата Ватапи с 
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тем, чтобы после, произнеся оживляющее заклинание, воскресить его; тогда Ватапи, 
приняв собственный облик, разорвал бы подвижника изнутри. Однако Агастья тотчас 
переваривает съеденного Ватапи. Посрамленный Илвала соглашается дать Агастье 
богатство при условии, что тот угадает, какие именно предметы назначены хозяином 
ему в дар. Агастья указывает прежде всего на колесницу, которую тут же силою 
своего волшебства превращает в чистое золото. На этой нагруженной богатствами 
золотой колеснице мудрец и возвращается домой. 

27 Все цитаты из Мп даны в переводе АЛ. Парибка. 

28 См., например; Мбх^ІП, 132-134. 

28 Зіегк&та Р» п$ой-ра: іЬе МопасЬаІ Оівриіаііопв іп ТіЬеІ. — ІЦ. Ѵоі. VIII, 1964, 

№ 2, с. 132—137; 139-141. Ф.Сирксма, основные интересы которого лежат в области 
добуддийской культуры Тибета, полагал, что ритуальная агрессивность участников 
тибетского «монашеского диспута» обусловлена наложением на заимствованную из 
Индии практику философской дискуссии (в которой, по его мнению, не было подобных 
«агонистических» черт) психологии и обычаев тибетских кочевников (там же, с. 142— 

151). Это предположение не было, впрочем, подкреплено весомыми фактами. Например, 
Ф. Сирксма подчеркивал, что тибетским н&оА-ра 1) «схватка, битва», 2) «диспут» пере¬ 
дано при переводе «нейтральное» санскритское ѵаЛа, Но, по данным новейших исследо¬ 
ваний ведийской культуры, санскр, ыѵас-, (ѵі) ѵа4а изначально означало не просто 
«беседу», а именно словесный агон, см., например: Киірег Р.В.]. Ѵагопа апЗ ѴіЗйвака. 
Оп (Ье Огірп о! (Ье Залакгіі Югата. АтвіегЗат, 1979, с. 22—23, 49, 191; ср.: Топоров В.Н. 
Несколько соображений о происхождении древнегреческой драмы (к вопросу об индо¬ 
европейских истоках). - Текст: семантика и структура. М., 1983, с. 117-118. 

30 Бахтин ІІ.Ы. Проблемы поэтики Достоевского. Иэд. 4-е. М., 1979, с. 125-126, 
152-153. 

31 I Ѵіпіетііг М. СевсЬісЬіе Зег ІпЗівсЬеп ЬіЦегаЬіг, с. 141- 

32 Ре$іи&ікге А. ]. Тгоів гепсопігез, с. 45—51. 

33 ТЬе Оиевііопв, рЬ 1, с. 106. 

34 Историческая психология и возникновение философии. Беседа с Ж«-П.Вернаном.- 
ІЗопросы философии, 1969, № 9, с. 149; ср. Роханский И.Д. Античная наука. М., 1980, 

с. 56. 

33 Шпіегпііг М. СевсЬісЬіе Зег ІпЗівсЬеп ЬіІІегаЬлг, с. 141; ТЬе Оиевііопа, с. 14. 

38 Я.Хонда отмечает, что в палийских текстах и в самом Каноне порой встречаются 
«живые и привлекательные композиции», как, например, диалог Паяси с Кумара-Касса- 
пой в Дигханикае (№ 23), но тут же противопоставляет «яркость и живость» изложения 
н первых трех книгах Мп обычному «многоречивому стилю буддийских текстов» (Сопіа ]. 
Тагп’ѳ НуроіЬеѳіѳ, с. 60). 

37 Там же, с. 59. 

38 В охи К. А Сгііісаі $ЬіЗу, с. 1. 

39 Историческая психология, с. 149-150. 



ММ. Елканидзе 


ПРОБЛЕМА РАСПРОСТРАНЕНИЯ БУДДИЗМА 
НА ЛАНКЕ 

При рассмотрении проблемы распространения и восприятия какого-ли¬ 
бо учения (в данном случае - буддизма) в другой культуре (под ней здесь 
имеется в виду прежде всего некоторый район, пространственно отделен¬ 
ный от места возникновения учения) необходимо учитывать, что, для того 
чтобы это учение могло быть воспринято, между взаимодействующими 
культурами должна существовать определенная однородность, которая обе¬ 
спечивала бы возможность коммуникации между ними. В культуре-реципиен¬ 
те также должны сложиться исторические условия, сходные с теми, кото¬ 
рые существовали в исходной культуре в момент возникновения учения. Это 
дает основание при рассмотрении проблемы распространения и истории буд¬ 
дизма за пределами региона его возникновения использовать некоторые ха¬ 
рактеристики социальной структуры и организации общества данного регио¬ 
на в соответствующий исторический период в качестве своеобразных типо¬ 
логических эталонов для выявления сходных характеристик в обществах-ре¬ 
ципиентах буддизма. 

Распространение буддизма на территорию какой-либо культуры по от¬ 
ношению к историческому, имманентному для нее процессу складывания 
предпосылок для его восприятия могло быть фактом внешним и в значи¬ 
тельной мере случайным. В связи с возможностью отсутствия этого внеш¬ 
него факта в истории той или иной культуры правомерна постановка вопро¬ 
са о возникновении в рамках культуры-реципиента учений или явлений, по 
своему содержанию и значению аналогичных буддизму. Это дает основания 
для определения буддизма не только в терминах породившей его культуры, 
но и с более общей методологической точки зрения. 

В то же время обращение культуры к какому-либо инокультурному фе¬ 
номену и его активное восприятие в ней есть факт неслучайный и требует 
своего объяснения, исходя из обусловивших его исторических особенностей 
развития этой культуры. 

Период, предшествовавший возникновению буддизма в Индии, характе¬ 
ризовался, по наблюдениям исследователей, состоянием социальной напря¬ 
женности в традиционном, обществе из-за обострения проблемы распреде¬ 
ления материальных благ^. Сходные явления, Судя по данным источников, 
происходили и на Ланке. Начало распространения буддизма на территории 
острова ученые относят к III в. до н.э. Этим временем датируются самые 
ранние надписи, обнаруженные на острове. Они повествуют о дарениях буд- 
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дийской сангхе пещер, что указывает на наличие на острове буддистов. 

Так же датируется распространение буддизма на Ланку и согласно офи¬ 
циальной версии: благодаря деятельности специальной буддийской миссии, 
возглавленной тхерой^ Махиндой и посланной на Ланку индийским импера¬ 
тором АсокойЗ для обращения ее жителей в буддизм после III Буддийского 
собора в Паталипутте. 

Состояние социальной напряженности в древнеланкийском обществе 
в период распространения там буддизма было вызвано нарушением равно¬ 
весия между объемом фонда пригодных для обработки земель, с одной сто¬ 
роны, и количеством населения — с другой, или, по словам сингальского 
ученого Г. Обейесекере, «между экологией и демографией» 4. 

Сравним материал историй о легендарных посещениях острова самим 
Буддой и обращении им обитателей острова в буддизм. Эти истории содер¬ 
жатся в двух самых ранних письменных исторических текстах ланкийской 
культуры - «Дипавамсе» 5 (далее сокращенно Дпв), датируемой IV в. н.э. 
(см. Дпв, I; II; XV, 34-73; XVII, 11-74) и «Махавамсе»® (далее — Мхв), да¬ 
тируемой V - началом VI в. н.э. (см.: Мхв, I; XV, 57—165). В этих исто¬ 
риях пришествия Будды происходят в ситуациях, характеризующихся раз¬ 
личными соотношениями между экологическими и демографическими фак¬ 
торами, определявшими развитие древнеланкийского общества. В одних 
случаях вследствие определенных природных бедствий, засухи (< іиЪЬиіАіуа: 
Дпв, XV, 49—50) или голода (< іиЬЫііккка: Дпв, XV; 49—50), в социуме воз¬ 
никает ситуация социальной напряженности, характеризующаяся относи¬ 
тельным перенаселением. В других случаях об этом свидетельствуют кон¬ 
фликтные ситуации, развертывающиеся на острове перед тем или иным 
пришествием Будды: например, междоусобную борьбу вели две группиров¬ 
ки нагов? (Дпв, II, 4—10:Мхв, I, 44—70); между двумя братьями-царевичами 
возник спор (ѵіѵаіа : Дпв, XV, 56) или война ( уиііНа ; Мхв, XV, 128-129). 

В некоторых случаях ситуация социальной напряженности, предшествую¬ 
щая пришествию Будды, возникает вследствие природных бедствий, создаю¬ 
щих непосредственную угрозу самому существованию социума: например, 
лихорадки (раЦага: Дпв, XV, 40) или мора (го#а раЦагака: Мхв, XV, 60). 

Невозможность подтверждения индивидами их социальной идентично¬ 
сти в существующих рамках социума обусловливала в период социальной 
напряженности их обращение к архаическим культурным представлениям, 
связанным с той или иной территорией, рассматриваемой как исходная 
для культуры социума. Так, по материалам текстов Дпв и Мхв можно от¬ 
метить несколько случаев таких обращений древних ланкийцев: 

1) ланкийский царь Виджая отправляет посла за своим преемником 
в город Сихапуру (Западная Индия) (Дпв, IX, 42-44; Мхв, VIII, 1—17); 

2) ланкийский царь Пандувасудэва вступает в брак с принцессой из 
рода Сакьев, прибывшей на Ланку из Индии (Дпв, X, 1—2; Мхв, VIII, 18—28). 

3) ланкийский царь Деванампиятисса в период, непосредственно пред¬ 
шествовавший миссии Махинды, отправляет посольство ко двору Асоки с 
дарами по случаю своей абхисеки^; принимает ответное посольство с да¬ 
рами, после чего совершает повторную абхисеку, делающую его царский 
статус еще более священным (Дпв, XI, 14-40; Мхв, XI, 7—42). 
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Обращение членов ланкийской культуры к буддизму, явлению культур¬ 
ной традиции одного из районов Индии, рассматриваемого как исходный 
для ланкийского общества, происходит в один из периодов социальной на¬ 
пряженности. Обращение к архаическим культурным представлениям в 
период социальной напряженности в социуме носило дополнительный харак¬ 
тер. Его целью было восполнение недостаточности социального функциони¬ 
рования субъекта в обществе. Мы квалифицируем такое обращение как ре¬ 
лигиозное. 

Так, в историях о пришествиях Будды на Ланку с обращением к Будде 
связано «снятие» ситуаций социальной напряженности, а также и вызывав¬ 
ших такие ситуации-состояний диспропорции между экологией и демогра¬ 
фией. Например, Гиридипа, место, куда Будда во время своего первого при¬ 
шествия переселяет яккхов, раккхасов и писачей^, описывается в тексте 
Дпв как превосходящее Ланку по ряду экологических показателей: «Затем 
/он подумал о/ другом острове, похожем на этот (Ланку), с долинами, по¬ 
хожем во всех отношениях, с реками, горами и озерами, чистом острове 
Гири, напоминающем землю Ланки. /Он был/лишенным опасностей, защи¬ 
щенным окружающим/его/ океаном, с обилием пищи и зерна, с благоприят¬ 
ным климатом, равнинами, покрытыми свежей зеленой травой, прекрасным 
Гиридипа, превосходящим этот/остров Ланку/. /Гиридипа был/ прекрас¬ 
ным и удобным, с зелеными прохладными садами и лесами, красивым; Там 
были деревья, множество растений и плодов; он был уединенным и не имел 
хозяина» (Дпв, I, 67-70). 

Архаический характер культурных явлений, к которым обращаются в 
период социальной напряженности в социуме, обусловливает их практиче¬ 
скую неизменяемость при функционировании в современном деятельност¬ 
ном контексте социума, чужеродном им. Формируется также и установка 
на неизменяемость, обусловленная их повышенной авторитетностью в со¬ 
циуме. Все это приводит к тому, что многие заимствованные из Индии 
культурные феномены продолжают сохраняться в ланкийской культуре дол¬ 
гое время после того, как они исчезли в Индии. Поэтому исследователи 
выделили как характерную черту ланкийской культуры ее консерватизмЮ. 

Конфликтные ситуации, возникавшие в древнеланкийском обществе 
в период распространения на Ланку буддизма, касались вопросов собст¬ 
венности и власти. Таким, например, был. конфликт, возникший между су¬ 
пругой царя Деванампиятиссы и его младшим братом Маханагой. «Младший 
брат Деванампиятиссы, наместник царя, Маханага был дорог своему бра¬ 
ту. Супруга царя, глупая женщина, мечтавшая о царском сане для своего 
сына, постоянно думала, как бы убить наместника. Когда он строил во¬ 
доем Тараччха, она послала /ему/ отравленный плод манго, положив его 
среди других плодов сверху. Ее маленький сын, который пошел /туда/ 
вместе с наместником, съел тот плод манго, лежавший в корзине сверху, 
и умер» (Мхв, XXII, 2-5). 

Описание Гиридипы, куда Будда переселяет яккхов, раккхасов и пи- 
сачей, как превосходящего Ланку по ряду экологических показателей, так- 
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же свидетельствует о напряженности в наследовании собственности в те 
времена. 

В результате конфликта между супругой Деванампиятиссы и его млад¬ 
шим братом Маханага бежит в южный район острова — Рохаку (Мхв, ХХІІ,6). 

Все это позволяет сделать следующие выводы: 

1) социальная напряженность, возникшая в древнеланкийском общест¬ 
ве в период распространения на Ланку буддизма, характеризовалась со¬ 
стоянием относительного перенаселения; 

2) эта ситуация разрешалась сегментацией социума и расширением его 
границ. При сегментации социума в нем происходило обособление по ка¬ 
кому-либо признаку некоторых групп населения, а затем эти группы мигри¬ 
ровали на другую территорию. 

Сегментация социума сопровождалась аналогичной сегментацией си¬ 
стемы религиозных представлений. В ситуации относительного перенасе¬ 
ления в социуме актуализировалась ограниченность могущества богов тра¬ 
диционного пантеона. На новых территориях возникали новые манифеста¬ 
ции традиционных божеств, противопоставлявшиеся исходным манифеста¬ 
циям как более сильные. Так, по данным Б.Пфаффенбергера, проводивше- 
т исследования в тамильских деревнях района Джаффны, боги, считаю¬ 
щиеся в одних деревнях « саморожденными» ( йіпірпп іеуѵапксй), В Дру- 
іих, соседних с ними, могут относиться к категории так называемых «при¬ 
глашенных» ( кйррТи (еуѵаккаі ) П. Согласно данным Г. Обейесекере, хо¬ 
ти компетенция каждого из так называемых богов-охранителей Ланки рас¬ 
пространяется на всю территорию острова, тем не менее каждый из них 
имеет свой «домен», где его могущество рассматривается как проявляю¬ 
щееся в наивысшей степени. Такими «доменами» являются: для бога Са¬ 
мана — Ратнанура, для Вишну — Девундара, для Сканды — Катарагама, 
дли Паты — Тотагамува, для Паттини - Навагамува!2. Таким образом, 
мо'ніикновение новой манифестации традиционного божества пантеона мож¬ 
но рассматривать как явление, эквивалентное по своему значению обра¬ 
щению к архаическому божеству. Одной из таких манифестаций традицион¬ 
ных божеств социума был бог Муруган. Он рассматривается как манифе¬ 
стация бога Сканды, сына ШивьДЗ. Рассмотрение «обращения к Муругану» 
и одном типологическом ряду с «обращением к Будде» позволяет нам ис¬ 
пользовать материал этнографических описаний социумов, в которых на¬ 
блюдается обращение к Муругану, для более полной характеристики со¬ 
стояния ланкийского общества в период распространения в нем буддизма. 

По данным Б.Пфаффенбергера!в социальной организации тамиль¬ 
ских деревень района Джаффны ведущую роль играют представители зем¬ 
ледельческой касты веллалов. Остальные касты занимают по отношению 
к ним подчиненное положение. Боги деревенского пантеона подразделяют- 
гп па «приглашенных» и «саморожденных». 

«Приглашенные» — это боги священных текстов. Они трансценденталь¬ 
ны, не вмешиваются в повседневную жизнь индивидов, не проявляют инте¬ 
реса к мирским делам. «Приглашенные» боги обладают «благодатью» (аги/ 
или агигсаки). Агиі охраняет от злых духов, болезней, несчастий, способст¬ 
вует благосостоянию индивида, обеспечивает безопасность, урожаи, сча- 
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стье; агиі — условие процветания и плодородия. Согласно деревенским пред¬ 
ставлениям, аті распространяется только на лиц, которые находятся в со¬ 
стоянии ритуальной чистоты, и не действует на ритуально нечистых. 

«Саморожденные» боги образуют так называемый прагматический ри¬ 
туальный комплекс. В отличие от «приглашенных» они имманентны, актив¬ 
ны и довольно недоброжелательны. «Саморожденные» боги, вселяясь в ин¬ 
дивида, подобно духам, вызывают болезнь или состояние неблагополучия, 
нарушая тем самым ритуальную чистоту индивида. Для того чтобы «очи¬ 
ститься*), индивид должен совершить ритуальное жертвоприношение «само- 
рожденным» богам. 

Поклонение «приглашенным» богам считается привилегией высшей кас¬ 
ты веллалов. В Джаффне ритуалы, обращенные к «приглашенным» богам, 
организованы так, чтобы поддерживать доминирующее положение веллалов 
в социальной структуре общества. Ритуал обращения к «приглашенным» бо¬ 
гам может совершаться только представителем касты брахманов в храмах 
священных текстов (аката коуіікаі). Распространяемая «приглашенными» 
богами «благодать» вступает в силу только по отношению к владетелям 
храма, которые платят за ритуал. Почти все храмы «приглашенных» богов 
в Джаффне принадлежат веллалам. Члены более низких каст в храмы «при¬ 
глашенных» богов не допускаются. 

Ритуалы, обращенные к «саморожденным» богам, совершаются также 
и в домах веллалов. Их цель — сделать дом пригодным для распростране¬ 
ния дарующей плодородие «благодати» «приглашенных» богов. Однако эти 
ритуалы совершаются слугами веллалов, выполняющими таким образом 
роль посредников и становящимися вследствие этого ритуально нечистыми. 

В условиях социальной напряженности актуализуется ограниченность 
могущества богов внутридеревенского пантеона. Они обладают силой толь¬ 
ко на очень незначительной территории. «Благодать» «приглашенных» богов 
не распространяется далее чем на один километр от их святилищ. «Само¬ 
рожденные» боги господствуют обычно только в границах небольшого посе¬ 
ления членов родственной группы, и их сила не простирается за пределы од¬ 
ной деревни. 

Проявление ограниченности могущества богов внутридеревенского пан¬ 
теона оказывает влияние на ритуальное поведение членов социума. У чле¬ 
нов низших социальных слоев возрастает потребность обращения к наибо¬ 
лее могущественным божествам пантеона. Они пытаются разрушить сущест¬ 
вующее различие между «саморожденными» и «приглашенными» богами. 

Иные основывают храмы, открытые для членов всех каст, и утверждают, 
что их бог не «саморожденный» , а великий бог священных текстов. 

В религиозных представлениях членов низших каст возникает новая 
манифестация верховного божества традиционного пантеона. Она создает¬ 
ся путем слияния культов различных божеств и вытеснения одного образом 
другого. Так, в частности, члены более низких каст в рассматриваемом 
примере переопределяют Сканду как Муругана, т.е. «приглашенного» бога 
как «саморожденного». Однако Муруган для них — не обычный «саморож¬ 
денный» бог какой-то деревни. Он имеет достаточно высокий статус и со¬ 
вмещает в себе черты «саморожденного» и «приглашенного» бога. Обра- 
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мшиие к Муругану подчеркивает стремление его адептов утвердить свое 
единство с исходным социумом. 

Для веллалов характерно отделение новой манифестации божества от 
исходной. Например, веллалы в Джаффне противопоставляют Муругана 
( канде и богам внутридеревенского пантеона. Они называют святилища 
Муругана в районе Джаффны святилищами Сканды, поскольку для них един¬ 
ственно подлинное святилище Муругана расположено на юге острова в Ка- 
тнрпгаме. Веллалы также протестуют против включения элементов храмо- 
иот ритуала Сканды в ритуалы, связанные с Муруганом. Они стараются 
идеологически дискредитировать формы, в которых осуществляются по¬ 
пытки обращения членов более низких каст к высшим божествам тради¬ 
ционного пантеона деревни. Описанное противопоставление является идео- 
іюгическим средством сохранения господствующего положения определен¬ 
ной социальной группы в системе социальной организации общества. 

Вместе с тем в условиях социальной напряженности в социуме члены 
высших каст начинают непосредственно обращаться к божествам, к кото¬ 
рым (ввиду их ранга в пантеоне) они ранее обращались лишь при помощи по- 
г|юдпиков. Такое непосредственное обращение связано с усилением ритуаль¬ 
ного принижения статуса субъекта. Веллалы наряду с членами низших каст 
усч'.твуют в паломничестве к культовому святилищу Муругана. При этом в 
ритуалах, связанных с Муруганом, они нарушают нормы межкастового об¬ 
щения, принятые в повседневной жизни. И хотя они и высказывают свое не¬ 
гативное отношение к такому нарушению правил, тем не менее говорят, что 
«(юг требует этого». Аналогичный отказ от повседневных норм межкасто- 
іюго общения наблюдается и во время паломничества к буддийским культо¬ 
вым центрам 15. 

При обращении к буддизму Будда первоначально также рассматривался 
кик одна из манифестаций традиционного божества. Так,' в варианте исто¬ 
рии о борьбе с яккхами, содержащемся в Дпв: , он назван «яккхой» (Дпв, 

I, Г,4, 65). 

Противопоставление буддизма системе традиционных верований иро- 
ииляется в различных формах. Так, жители деревни, обслуживающие земли, 
принадлежащие буддийскому монастырю (вихаре), имеют в представлениях 
ррленов социума более низкий статус, чем жители, обслуживающие земли 
храмов небуддийских божеств (девале), и поэтому первые часто отказы¬ 
ваются признавать свою связь с вихарой. Вступление в сангху также тра¬ 
диционно рассматривалось в ланкийской культуре как необратимое!^, 

В системе представлений членов социума новому божеству придавался 
статус верховного. Например, Будда рассматривается как верховное вме¬ 
стилище силы и власти. В то же время в наши дни отмечается обращение 
буддистов к культу Муругана!7. Придание новому божеству статуса вер¬ 
ховного было, на наш взгляд, обусловлено дополнительностью значения, 
которое имело обращение к нему в социуме. Высший статус нового божест¬ 
ва также может быть объяснен тем, что объектом религиозного переопре¬ 
деления является высшее божество традиционного пантеона. Об утвержде¬ 
нии верховного характера (статуса) Будды в начальный период распростра¬ 
нения буддизма на острове свидетельствуют: 1) определение его в Дпв как 
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«яккхи, обладающего большой силой и великими способностями» — нуаккко 
ѵа такШНі такапиЬкаѵоЦДцВ, I, 54); 2) названия В Дпв историй, В которых 
Будда сталкивается с персонажами традиционных добуддийских верований: 

«Подчинение яккхов» (Дпв, I, 81) (подчеркнуто нами. - М.Е.) и «Подчинение 
нагою (Дпв, II, 50) (вьщелено нами. - М.Е.). 

С появлением дополнительного верховного божества в структуре пан¬ 
теона происходит увеличение числа уровней его иерархии. Это создает мо¬ 
дель легитимации относительного понижения могущества традиционных бо¬ 
жеств, которое в этом контексте объясняется за счет появления в структу¬ 
ре пантеона еще одного, более высокого уровня. Часть могущества (силы) 
традиционного божества оказывается как бы сосредоточена в верховном бо¬ 
жестве, которое рассматривается как высшее вместилище силы и власти. 

Как таковое в процессе ритуальной практики оно оказывается неразрывно 
связанным с божествами более низких уровней. Восстановление могущест¬ 
ва божеств в условиях расширившегося «сверху» традиционного пантеона 
происходит за счет того, что обращение к ним начинает осуществляться 
исключительно вместе с обращением к другому божеству, высшему по от¬ 
ношению к ним. Так, по данным Г. Обейесекере, для того чтобы обратиться 
к божеству одного уровня, необходимо предварительно испросить разреше¬ 
ния у божества более высокого уровня (вместе с тем обратного порядка — 
снизу вверх — не существует) Ю. Тот же Г. Обейесекере отмечает, что в 
ланкийской ритуальной практике высшие божества (Будда, боги-охранители 
острова), святилища которых расположены за пределами деревни, пред¬ 
ставлены в молитвах и ритуалах, совершаемых в пределах деревни и обра¬ 
щенных к .местным богам, а все локальные деревенские культы — также в ри^ 
туалах, совершаемых в местах поклонения высшим божествам за пределами 

деревни 19. 

Всеобщий характер, который принимает обращение к новому верховно¬ 
му божеству, связанному с архаической культурной традицией социума, вво¬ 
дит для религиозного поведения членов социума новое измерение, в резуль¬ 
тате чего негативная характеристика этого поведения делается формаль¬ 
ной (условной). 

Очевидно, что в ситуации социальной напряженности в социуме обра- 1 
щение.к той или иной архаической традиции осуществлялось членами раз¬ 
личных социальных группировок и слоев общества и в разные исторические 
периоды. Об этом свидетельствуют: 1) факты обращения ланкийских пра¬ 
вителей в целях легитимации власти к культурно-историческим традициям 
различных районов Индии (см.: Мхв, VIII, 1—17; 18—28; XI, 7—42); 2) пред¬ 
ставленность в древнеланкийской культуре рассматриваемого периода не¬ 
традиционных религиозных течений и культов различного рода, возникших 
на территории Индии: помимо буддизма можно отметить также джайнизм и 
адживикизм; ср. также культ так называемой «западной царицы» 20. 

В этом контексте сфера функционирования в обществе той или иной 
инкорпорированной религиозной системы была ограниченной. Так, по-види¬ 
мому, обращение к буддизму ланкийских правителей в III в. до н.э. имело 
еще в значительной мере частный характер и не может рассматриваться 
как свидетельство внимания к нему широких масс населения древнеланкий- 
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ского общества. Один из информаторов современного немецкого ученого 
П.Вирца дал тому периоду такую оценку: «В те времена люди еще не были 
буддистами, не интересовал их и Будда, хотя они о нем слышали» 21. 

Нарушение нормального функционирования системы традиционных от¬ 
ношений в социуме в период социальной напряженности приводит к ее фор¬ 
мализации. В таком виде она используется в текстах для описания и леги¬ 
тимации практической деятельности индивидов, выходящей за рамки тради¬ 
ционных норм. Таким образом, формализованная система добуддийских 
представлений оказывается языком, служащим для выражения отношений, 
связанных с распространением буддизма. Она становится традиционной22 
идеологией социума. 

В качестве примера рассмотрим текст Мхв, XXV, 98-111. В нем гово¬ 
рится, что после победы в войне против тамильского правителя Элары дру¬ 
гой ланкийский царь из южного района острова, Дуттхагамани «не знал 
счастья, помня об убийстве бесчисленного множества (акккоНЫТ) живых 
существ. Араханты23 Пиянгудипы24 > узнав об этой его мысли, послали вось¬ 
мерых арахантов, чтобы успокоить господина. Те, прибыв в среднюю стра¬ 
жу ночи, опустились у ворот дворца. Известив о прибытии, они взошли на 
террасу дворца. Великий царь, поприветствовав и^с, усадил, выказал им 
всяческое уважение и спросил о причине их прибытия. "Мы посланы санг- 
хой Пиянгудипы, о повелитель людей, чтобы утешить тебя". И царь снова 
сказал им: "Как же, почтенные, будет мне успокоение, когда мои действия 
стали причиной убийства бесчисленного множества живых существ?" "Из- 
за этих деяний нет тебе препятствий на пути на небо. Только полтора жи¬ 
вых существа было убито здесь тобой, о повелитель людей: один стал под 
защиту, другой /утвердился/ 7 в пяти принципах, остальные, неверные и 
аморальные, рассматривались как животные"...» 

Редуцирование числа убитых с бесчисленного множества до полу¬ 
тора указывает, что легитимация убийства осуществляется путем соотне¬ 
сения его с неким прошлым культурным текстом. Хотя приведенный эпизод 
относится ко времени, когда буддизм уже был распространен в древнелан- 
кйиском обществе, в данном случае мы рассматриваем текст, извлекае¬ 
мый из памяти культуры, возникновение которого относится к архаическо¬ 
му периоду истории общества. В этом контексте соотнесение убитых с буд¬ 
дистами, имевшими в тот период отрицательную характеристику, «снимало» 
греховность убийства. Использование же для легитимации образа убитых 
животных указывает на соотнесение легитимируемых (т.е. нетрадицион¬ 
ных) действий с системой традиционных представлений, в которой.опреде- 
ляющую роль играла парадигма25 жертвоприношения. 

Тот факт, что буддисты, имеющие в повседневной жизни негативную 
характеристику, описывались в тексте, указывал на то, что целью этого 
описания было сохранение и закрепление такого их положения в системе 
представлений социума. Положительный момент их негативной характери¬ 
стики в тексте состоял в том, что обращение индивида к буддизму 
становилось крайним видом жертвоприношения. Это выражалось в макси¬ 
мальном принижении этим индивидом своего статуса при обращении к бул- 
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диэму. В свете источниковедческого анализа, учитывающего влияние 
прагматики текстовой деятельности на культурное значение представ¬ 
ленных в тексте явлений, между буддизмом и системой традиционных пред¬ 
ставлений какого-либо разрыва не наблюдается. 

С расширением рамок социума, как территориальных, так и культур¬ 
ных, в результате обращения к архаической традиции ситуация социальной 
напряженности, а также религиозная, являющаяся формой ее выражения, 
перестают существовать. 

Определение божества, связанного с архаической культурной тради¬ 
цией исходного ареала социума, как наиболее могущественного (а религиоз¬ 
ной системы - как наиболее эффективной), обусловило возникновение у со¬ 
циальной группы, претендующей на главенствующее положение в системе 
социальной организации стремления к монополизации его культа (религиоз¬ 
ной системы). Такая монополизация была идеологическим средством ут¬ 
верждения главенствующего положения субъекта в системе социальной ор¬ 
ганизации общества. 

Одним из результатов такой монополизации явилось то, что членство 
в буддийской общине стало преимущественной прерогативой членов гла¬ 
венствующей социальной группы. Так, в ланкийском обществе прием в 
сангху оказался подчинен принципам родственной и сословно-кастовой ор¬ 
ганизации. Например, по данным Х.-Д. Эверса, 51% монахов, получивших 
первое посвящение в Малватта-вихаре на Ланке, находились в тех или иных 
родственных отношениях с главным монахом вихары (ѵіНагаіКіраіі ). При 
этом 78% из них наследовали храмовые земли, в то время как из монахов, 
не связанных с главным монахом родственными отношениями, земельные 
наделы наследовали лишь 18%26. Согласно Г. Обейесекере, каждая из сущеі 
вующих на Ланке буддийских никай27 становится кастово однородной и 
внутренне стратифицированной^. 

В условиях религиозной неоднородности общества монополизация ка¬ 
кой-либо религиозной системы сопровождалась утверждением ее главенст¬ 
вующего положения по отношению к другим и, таким образом, превраще¬ 
нием ее в идеологию. Такую тенденцию претерпевали многие распростра¬ 
ненные. в древнеланкийском обществе религиозные системы. Самые ран¬ 
ние из описываемых в различных текстах событий соотносятся со II в. до 
н.з. Они свидетельствуют о борьбе в тот период между социальными субъ¬ 
ектами, в ходе которой разные религиозные системы оказывались конку¬ 
рирующими. 

В результате этой борьбы происходит в то время возвышение буддиз¬ 
ма. Оно было обусловлено победой определенной, по-видимому, более силь¬ 
ной социальной группировки. В случае победы какой-либо другой группи¬ 
ровки могло бы произойти возвышение и идеологизация другой религиоз¬ 
ной системы, например джайнизма. В текстах содержатся сведения о са- 
мопротивопоставлении джайнов верховной власти правителя-буддиста. 

Так, например, в Мхв сообщается, что, когда во время правления царя Ват- 
тагамани Абхаи в I в. до н.э. он, потерпев поражение в битве со вторгши¬ 
мися на остров тамилами, вынужден был бежать, нигантха^Э Гири, увидев 
его, высмеял, закричав: «Большой черный лев бежит!» (Мхв, XXXIII, 43). 
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Так же, по данным комментария к Мхв «Вамсаттхаппакасини» (составлен 
н XI - XIII вв.), во время правления царя Кхаллатанаги (109—103 гг. до 
п.э.) три царевича решили захватить власть в Анурадхапуре. Когда их по¬ 
пытка провалилась, они укрылись в джайнском монастыре и предали себя 
сожжениюЗО, Использование заговорщиками в данном случае в качестве 
убежища джайнского храма указывает на то, что оппозиция верховной вла¬ 
сти выражалась также в противопоставлении идеологий. 

В контексте социальной борьбы важное значение приобретало распро¬ 
странение и утверждение идеологии доминирующей группировки в прост¬ 
ранстве. С распространением буддизма становится связанной и политика 
утверждения главенствующего положения субъекта в обществе. Во П в. до 
п,э. правитель Махагамы Какаваннатисса подчинил княжества Серу и Сома 
следующим образом. Была составлена и распространена среди религиоз¬ 
ных деятелей специальная история, согласно которой Будда предсказал, 
что священная реликвия, которой обладал Какаваннатисса, должна быть 
помешена в тхупуЗІ на территории княжества Серу. Эта история была рас¬ 
пространена проповедниками в Серу и Соме. Какаваннатисса подошел со 
своей армией к Серу, объявил о цели прихода и потребовал, чтобы все жи¬ 
тели Серу и окрестных мест оказали ему помощь. В результате они при¬ 
няли Какаваннатиссу с почестями и оказали помощь в постройке тхупы^2. 
Быстрое распространение идей буддизма на подчиняемых территориях мож¬ 
но объяснить противопоставленностью там в рассматриваемый период ре¬ 
лигии правителей социума религии масс или наличием соответствующей рели¬ 
гиозной ситуации. 

Позднее Дуттхагамани, намереваясь начать борьбу против Элары, го¬ 
ворил: «Я пойду на тот берег (реки Махавели. - М.Е.), понесу Учение» (Мхв, 
XXV, 3), а также «Не процветание царства моя цель, но всегда — утвер¬ 
ждение Учения Самбудды» (Мхв, XXV, 17). 

Как отражение танденции пространственного распространения и утвер¬ 
ждения буддизма в качестве идеологии главенствующей группировки можно 
рассматривать также и факт изменения названий историй о первых двух по¬ 
сещениях Буддой Ланки и придание названия истории о третьем посещении 
им острова, осуществленное в Мхв. Так, «Подчинение яккхов» меняется на 
«Пришествие в Махиянгану» (Мхв, 1, 43), «Подчинение нагов» — на «Пришест¬ 
вие в Нагадипу» (Мхв, I, 70) и третья история получает название «Пришест¬ 
вие в Кальяни» (Мхв, I, 84). В описанных изменениях названий историй мы 
видим явную попытку авторов текста утвердить исконную традиционную 
связь буддизма с этими территориями острова. 

В отдельных сегментах общества, в которых буддизм стал идеоло¬ 
гией, в определенное время также возникают состояния социальной напря¬ 
женности. При общей идеологической однородности всего общества, обу¬ 
словленной распространением буддизма на всей его территории, различ¬ 
ные районы страны, согласно представлениям его членов, получают раз¬ 
личную культурную значимость. Авторитетность мест, связанных с архаи¬ 
ческим периодом истории социума, вновь выступает на первый план. Одна¬ 
ко на этот раз места связаны со сравнительно более поздним периодом. 

Они начинают определенным образом структурировать поведение индивидов. 
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Так, во II в, до н.э. в Рохоне возникает относительное перенаселение. 

В этот период там расчищаются джунгли для новых посевных площадей 
(см.: Мхв, XXIII, 49—54). Цари Роханы различными способами осущест¬ 
вляют подчинение отдельных княжеств, расширяя, таким образом, терри¬ 
ториальные рамки своих владений. Царь Готха Абхая подчинил своей вла¬ 
сти кшатриев Катарагамы: «убив десятерых братьев-царей Кадарагамы, он 
в наказание построил пятьсот вихар на том берегу Махавели-ганга и пять¬ 
сот на этом берегу» 33. После военного конфликта с династией, правившей 
в Котадэмухеле, Готха Абхая заключил с представительницей этой дина¬ 
стии брачный союз, после чего княжество оказалось в его владениях34. 

Преемник Готха Абхаи, царь Какаваннатисса расширил границы своих 
владений, заключив брачный союз с династией, правившей в Кальяни (см.: 
Мхв, XXII, 11-12). Конфликт, возникший между молодым Дуттхагамани, 
сыном Какаваннатиссы, и правителем Гиринувары, положил конец кня¬ 
жеству Гиринувары: «Царь Кавантисса (сингальская форма имени от па- 
лийского Какаѵаппаііяза) призвал к себе своего сына царевича Дутугэму- 
ну (сингальская форма имени от палийского Оиііксщатапі ) и сказал: "Сын, 
иди и живи в Гиринуваре!", Он назначил министра по имени Дава его опе¬ 
куном, отправил их в Гиринувару. Царь АбхаяЗЭ. бывший в Гиринуваре, 
увидев царевича Дутугзмуну, выказал почтительность и большое уважение 
пришедшей с ним армии, преподнеся им украшения и прочее. И царевич Ду- 
тугэмуну стал жить в Гиринуваре. Вскоре между царственными особами 
возник спор о рождении. Когда это случилось, царь Абхая /подумал/: "Мне 
не нужны споры" и, взяв свою супругу Сомадеви и четырехчастную армию, 
выступил должным образом и направился в город Серу, где правил его друг, 
царь Сива, и прибыл к нему. Тот царь Сива, встретив царя Абхаю из Гири, 
преподнес пришедшей с ним армии украшения, молоко, масло, мясо, рыбу, 
рис и прочее. Спустя несколько дней он спросил: "Ваше Величество, что 
привело вас сюда?" И тогда царь Гири Абхая рассказал ему все о причине 
своего прихода. "Ваше Величество, — ответил тот царь, — Вы поступили 
правильно и прибыли в должное место. Я знаю, что нужно сделать для Вас, 
не беспокойтесь!". Сказав так, он стал искать место для города, в котором 
жил бы тот царь, и, найдя красивое место около озера, построил там город 
и назвал его Соманувара в честь царицы» 36. в дальнейшем Какаваннатис¬ 
са подчинил своей власти княжества Серу и Сома. 

Между двумя братьями-наследниками, Дуттхагамани и Саддхатиссой, 
возник конфликт по поводу наследования престола (см.: Мхв, XXIV, 12-19). 
Образ Дуттхагамани как брата, претендующего на единоличное наследова¬ 
ние, в соответствии с «новым» для данного социума принципом первородст¬ 
ва получает при описании в Мхв негативные характеристики. Дуттхагамани 
отказывается дать клятву царю-отцу никогда не воевать против тамилов 
(Мхв, XXII, 82-86), не подчиняется запрету отца начать войну против них, 
посылает ему (в насмешку) женское украшение и бежит от гнева родителя 
в центральный горный район острова Малаго (Мхв, XXIV, 3—7). Война Дут¬ 
тхагамани против Саддхатиссы является также нарушением данной им ца- 
рю-отцу клятвы никогда не идти против брата (Мхв, XXII, 81-82). 
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Если после подчинения правителями Махагамы соседних княжеств по¬ 
литическим центром объединения остается Махагама, то после победы Дут- 
тхагамани над Эларой, правившим в Анурадхапуре, он фактически переносит 
туда свою столицу. Когда после войны с Эларой Дуттхагамани подчиняет 
других правителей, он также возвращается в Анурадхапуру. Обладание Ану- 
радхапурой, священным изначальным культурным центром социума в ар¬ 
хаический период его истории, приобретает наиболее авторитетное значе¬ 
ние для легитимации власти и верховного статуса правителя. В текстах 
утверждается также родственная связь между династией Махагамы и той, 
которая правила в архаический период в Анурадхапуре (см.: Мхв, XXII, 2- 
II). В этой связи интересно сравнить, как в более поздний период 
Анурадхапура становится священным центром паломничества, к ко¬ 
торому в разное время устремляются цари, правящие в других го¬ 
родах, для утверждения своего высокого статуса и легитимации вла¬ 
сти. Согласно данным «Чулавамсы» 37 (далее - Члв), в XVIII в. паломниче¬ 
ство в Анурадхапуру к священным буддийским культовым центрам совер¬ 
шают цари: Сиривирапараккаманариндасиха (1707-1739), Сиривиджаярад- 
жасиха (1739-1747), Киттисирираджасиха (1747-1782). Последний совер¬ 
шает также паломничество к святилищам, расположенным в другой, в то 
время также бывшей, столице государства Полоннаруве. Кроме того, опи¬ 
сание перечисленных фактов паломничества включается в тексты, посвя¬ 
щенные легитимации статуса субъекта (в данном случае — царя. — М.Е,)\ 

Члв, ХСѴІІ, 32-33; ХСѴІІІ, 85; ХСІХ, 36-41. 

Возникновение социальной напряженности в обществе, где идеологией 
стал буддизм, приводит также к выдвижению на первый план добудцийских 
архаических комплексов верований и отдельных культов и противопостав¬ 
лению их буддизму в качестве религий. Примером могут служить приводи¬ 
мые в Мхв факты подавления царями традиционных добуддийских культо¬ 
вых центров при одновременном создании на их месте буддийских. Так, 
царь Махасена (IV в.) «построил три вихары, разрушив девале» (Мхв, XXXVII, 
40), а «на месте яккхи Калавелы построил тхупу» (Мхв, ХХХѴП, 44). (Ср. 
также отмеченный Б. Пфаффенбергером в наше время факт паломничества 
буддистов к культовому святилищу Муругака.) 

В период социальной напряженности в буддизированном социуме си¬ 
стема буддийских представлений формализуется и используется в качест¬ 
ве идеологии, легитимирующей нетрадиционную (на данном этапе — небуд¬ 
дийскую) деятельность. Для примера вернемся к тексту (Мхв, X XV, 98- 
ЮЗ). Этот фрагмент завершается фразой: «Ты же заставишь сиять разно¬ 
образно Учение Будды, отбрось свое смущение ума, о повелитель людей!» 

Приведенная фраза легитимирует деятельность Дуттхагамани, кото¬ 
рая осознается им как нарушающая буддийские нормы, действующие в по¬ 
вседневной жизни. 


Итак, мы можем дать определение буддизму не только как уникаль¬ 
ному историческому феномену, связанному с деятельностью конкретного 
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лица (Будды), определенным историческим местом (Индией) и временем 
(VI—V вв, до н.э.), феномену, который не повторился больше ни в одной 
другой культуре, ни в какое другое время, а лишь был экспортирован в 
разные страны и воспринят там в зависимости от силы воздействия, но 
как историческому явлению в развитии любого общества, принимающему 
разные формы выражения. Таким образом, феномен буддизма (в широком 
смысле) определяется нами как система нетрадиционных для данного со¬ 
циума отношений. 

Что касается индийского буддизма и его распространения в культуре 
Ланки, то на разных этапах он выполнял в ней сначала функцию религии, 
а затем идеологии.' 

Обращение к буддизму как к религии носило исключительно индиви¬ 
дуальный характер, и сфера его распространения в обществе была огра¬ 
ничена. 

Как идеология буддизм функционировал: 

1) в контексте социальной борьбы, здесь он становился средством 
утверждения главенствующего положения субъекта в системе социальной 
организации общества; 

2) в представлениях масс, в период преодоления социальной напряжен¬ 
ности в буддизированном социуме, он оказывался идеологией, легитими¬ 
рующей отклоняющееся от буддийских норм поведение членов социума. 


Примечание 


1 Подробнее Об ЭТОМ СМ., например: Ткараг К. Ггот Ьтеа^е Ю 8іа(е. ВотЬау, 
1984. 

2 Тхера - старший в общине буддийский монах. 

3 Все термины и имена собственные приводятся в палийской транскрипции. 

4 

ОЬеуезекеге С. Ьвпсі Тепиге іп Ѵіііаке Сеуіоп. СатЬгііІ^е, 1967, с. 59. 

^ ТЬе Шраѵатза. Ь., 1879. 

® ТЬе МаЬаѵатза. Ь., 1908; ТЬе МаЬаѵатза ог (Ье Сгегаі СЬгопісІе о! Сеуіоп. Со- 
ІотЬо, 1960. 

7 

Наги - полубожесгвенные существа, в данном случае, очевидно, из комплекса 
добуддийских верований жителей Ланки (Мифы народов мира. Т. 2, М., 1982, с. 195). 

® Абхисека - ритуальная церемония помазания на царство. 

9 Яккхи, раккхасы и писачи - полубожесгвенные существа различных ро¬ 
дов, так же как и наги - из комплекса добуддийских верований жителей Ланки. О як- 
кхах подробнее см.: Мифы народов мира. Т. 2, с. 682; о раккхасах - там же, с. 366; 
о писачах: Ккуз-йаѵііз Т.Ѵ., 5 иіе V. РаІі-ЕпдІізЬ Оісііопагу. ІЧеѵѵ ОеІЬі, 1975 
(гергіпі), с. 461. 

Ю Подробнее об этом см.: Вескегі Н. 2ит ІІгзргипд 8ег СезсЬісЬіазсЬгеіЬипд іт Іп- 
ЗізсЬеп КиІІигЬегеісЬ. — ІЧасЬгкІіІеп <1ег АкаЗетіе <1ег ШззепэсЬакеп іп Соіііпдеп. 1. 
РЬіІоІоцізсЬ-ЬізІогізсЬе КІаззе. Соіііпкеп, 1969, № 2, с. 46-47; ОН же,ТЬе Векіппіпдз 
о! ВиЗЗЬізЕ ІІізЕогіортрЬу іп Сеуіоп. — Апсіепі Сеуіоп. СоІотЬо, 1979, № 3, с. 23—24. 
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Р{а{{епЬег$ег В » ТЬе Каіагадата Ріідгітаде: НіпсІи-ВисІЛпѳі Іпіегасііоп ап8 Ііѳ 
5ійПІПсапсе іп §гі Ьапка’ѳ РоІуеіЬпіс Зосіаі Зузіет. — Іоитаі о{ Аѳіап $іи8іеѳ. Апп 
АгЬог, 1979, ѵоі. ХХХѴІП, ,№ 2, с, 259. 

19 

ОЬеу е$екеге С • ТЬе Ви<МЬіѳІ РапАеоп іп Сеуіоп ап<1 Ііа Ехіепэіопе. — АпіЬгороІо- 
рісаі Зькііев іп ТЬегаѵасІа ВисЫЬівш. Ѵаіе, 1966, с. 7, 17. 

^ Р[а[(епЪег§ег В , ТЬе Каіага^ата Ріі^гіта^е, с. 253. 

^ Там же, с. 258—266. 

15 

ОЪеуезекеге С . ТЬе Ѵіазіішіеа о! іЬе ЗіпЬаІеае-ВінІсІЬіѳІ Ыепіііу іп Сеуіоп* — 
Соііесііѵе Ыепііііез, Маііопаіізпіа аіні Ргоіеві іп Мо8ет 5гі Ьапіса. СоІотЬо, 1979, 
с. 290 -291. 

^ В отличие, например, от культур Бирмы, Лаоса и Таиланда. Подробнее см,: 
ТапЬіак 5./. ТЬе Регзізіепсе ап(1 Тгопвіогшаііоп о{ ТгаЛііоп іп ЗоиіЬеазІ Авіа, \ѵііЬ 
Зресіаі Неіегепсе іо ТЬаіІапсІ. — Юае(1а1из. СатЬгЫке, Мавз., 1973, ѵоі. 102» № 1, с.57; 
Вескегі 11, «ЗапрЬа, Зіаіе, Зосіеіу, «Маііоп»: Регѳівіепсе о{ Тга<1іііоп іп <РозІ-Тга<1іііопа1» 
ВисЫЬіѳІ ЗосіеНез. — Там Же, С, 93. 

17 

Р[а[[епЬег^ег В, ТЬе Каіагацата Рііртіта^е, с. 268—269. 

1» 

ОЬеуезекеге С. ТЬе Сгеаі Тгайіііоп аліі ІІіе ЬіЦІе іп ІЬе Регвресііѵс о! ЗіпЬаІеве 
Ви<1<1Ьізт. — .Іоитаі о{ Авіап Зіийіез. Апп АгЬог. 1963, ѵоі. XXII, № 2, с. 144. 

Он же. ТЬе ВиФІМаІ РапіЬеоп іп Сеуіоп ап<1 Ііѳ Ехіепзіопв, с. 16, 18. 

См.: Бонгард-Левин Г. Я. «Западная царица» и камбоджийцы древнего Цейлона. - 
Древний Восток. Вып. I. М ъ 1975, с. 273-288. 

21 

И'ігг Р. Ехогсізш апЗ іЬе Ап оі Неаііпв іп Сеуіоп. ЬеіЗеп, 1954, с. 45. Выявлен¬ 
ная нами указанная особенность начального периода распространения буддизма в древ- 
пеланкийской культуре подтверждается, в частности, результатами исследований исто¬ 
рии распространения буддизма в странах Юго-Восточной Азии, осуществленных други¬ 
ми учеными. Например, в истории распространения буддизма тхеравады в Пагане 
Д. Дж. Э. Холл различает два периода: период, когда буддизм был там всего лишь «двор¬ 
цовой религией» (соип геііфоп) и лишь в незначительной степени был распространен 
в более широких слоях населения, и период, когда буддизм получает значительное рас¬ 
пространение в обществе. Подробнее см.: НМ О.С.Е. Оп іЬе ЗіиЛу о! ЗоиіЬеаві Авіап 
Нізіогу. — Расійс АНаігз. Ц.Ѵ., 1960, ѵоі. ХХХПІ, № 3, с. 272—273. 

22 

«Традиция ... есть способ, которым общество формулирует и рассматривает 
основные проблемы человеческого существования. Другими словами, это спо¬ 
соб, которым общество решает неразрешимую проблему жизни и смерти, вклю¬ 
чая такие вопросы жизни и смерти, как пища и вода в мире недостатка. По¬ 
скольку эта фундаментальная проблема действительно неразрешима, она должна 
ставиться, формулироваться и рассматриваться всякий раз в новом аспекте. Традиция, 
таким образом, является и оказывается привязана к постоянно изменяющемуся настоя¬ 
щему. Отсюда - раздражающая гибкость и изменчивость традиции. Однако традиция не 
может быть только гибкой и ситуационной. Потому что ее основная задача состоит все 
же в том, чтобы рассматривать неразрешимую проблему жизни и смерти во всех ее 
ситуационных манифестациях структурно. Она должна поэтому также предлагать план 
или порядок, независимый от текущей ситуации. Именно этот трансцендентный порядок 
обеспечивает человека устойчивой ориентацией дли легитимации его действий в ситуа¬ 
ционном потоке. Иными словами, традиция должна быть двоякой: имманентной в теку¬ 
щей ситуации, чтобы соотноситься с изменяющейся действительностью, и трансцен¬ 
дентной - чтобы выполнять свою ориентирующую и легитимирующую функции» (Нее- 
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5 іегтап /.С. Іінііа ап<1 (Ье Іппег СопЯісі о{ Тга<1іііоп. — Баесіаіиѳ. СагаЬгі^е, Маѳз,, 
1973, ѵоі. 102, # Цс. 97-98). 

23 Арахант-термин, употребляемый для обозначения достигших нирваны (Ккуз- 
Оаѵііз Т.№., ЗиЛе V. Раіі — ЕпдІізЬ Оісііопагу, с. 17) , 

^ Пиянгудипа - букв. «Шафрановый остров». Монахи, жившие там, пользова¬ 
лись репутацией обладавших особенной святостью (примеч, В.Гайгера. — ТЬе МаЬа- 
ѵатаа. 1960, с. 166, примеч. 4). Точная идентификация острова затруднена. 

23 Термин «парадигма» употребляется нами в данном случае в значении «образец 
для подражания», см.:9лиаде М. Космос и история. М., 1987, с. 30. 

по 

Еѵег$ Н»-І), ТЬе Ви88ЬізІ Зап^На іп Сеуіоп ап<1 ТЬаіІапі А Сошрагаііѵе ЗЬіЗу о{ 
Рогшаі Огдапігаііопз іп Тѵѵо ІЧоп-ІпсІизІгіаІ ЗосіеЬІез. — Зосіоіоріз. Вегііп, 1968, ѵоі. 18, 

№ 1, с. 31. 

27 Ни к а я - здесь группа монахов, придерживающихся единой интерпретации пра. 
вил Винни и находящихся в рамках единой границы ($та) буддийской общины. Подроб¬ 
нее СМ.: Вескеп Н, ТЬе Ітрогіапсе о{ Аѳока’э Зо Саіі е<1 ЗсЬізт Есіісі. — ІпЗоІорсаІ ап8 
ВшІЛЬізІ 5Ьі8іез. Сап Ье гг а, 1982, с. 67—68. 

См.: ОЬеуе&екете С . ТЬеосІІсу, Зіп ап<1 Заіѵаііоп іп а Зосіо1о§у о{ ВисЫЬіѳпь — 
Оіаіесііс іп Ргасіісаі Кеіі^іоп. СатЬгісІ^е, 1968, с. 34—35. 

2® Ни га нт ха - джайнский монах. 

88 ѴатзаііЬарраказіпі. І_»., 1935, с. 6 12. 

Зі 

1 Тхупа (палийское ікйра, санскритское - »®ра) - мемориальный холм или соо¬ 
ружение, воздвигавшееся над останками святых или выдающихся царей, а также на м< 
стах, освященных их деяниями {Ккуз-йаѵіЛз Т. №.. ЗиЛе №. РаІі-ЕпдІіаЬ Оісііопагу, 
с. 309). Подробнее см.: О и. и N. Еагіу Мопааііс ВиЗШпзт. Саісиііа, ѵоі. 11, 1945, с. 28 2- 
284. 

33 Ніаіогу оі Сеуіоп. СоІотЬо, 1959, ѵоі. 1, рі. 1, с. 150. 

33 Там же, с. 146. 

3 ^ См,: Неиіагаскску Т. Ніаіогу оі КлпрзЬір іп Сеуіоп. СоІотЬо, 1972, с. 147, 
примеч. 38. 

33 Абхая был дядей Дуттхагамани, см.: Ніаіогу о{ Сеуіоп. Ѵоі. I, рі. 1, с. 148, 
примеч. 8. 

33 Там же, с. 148-149, примеч. 9. 

3 ? «Чулавамса» - продолжение Мхв, более поздний памятник. Издание:СйІаѵатва, 
Веіпр; іЬе Моге Песет Рагі оі іЬе МаЬаѵатаа. Ѵоі. 1. Ь., 1925; ѵоі. 11. Ь., 1927. Перевод 
Сйіаѵашза, Веіпр; іЬе Моге Несепі Рагі о! іЬе МаЬаѵашза. Ѵоі. 1, 2. СоІотЬо, 1953. 



А.Н. Мещеряков 


СИНТОИСТСКИЙ ЗМЕЙ 
И РАННЕЯПОНСКИЙ БУДДИЗМ: 

ПРОБЛЕМА КУЛЬТУРНОЙ АДАПТАЦИИ 

Буддизм получил распространение в Японии начиная с середины VI в. 
н.э. Он наложился на развитую местную культурную традицию, в результа¬ 
те чего и появился феномен, известный нам как «японский буддизм», Со¬ 
держание этого термина весьма обширно и включает явления политиче¬ 
ские, социальные, философские, литературные, фольклорные и т.д. Снача¬ 
ла автор поставил перед собой более узкую задачу: проследить, каким об¬ 
разом удалось буддизму приспособить для своих этических нужд традицион¬ 
ного персонажа синтоистского мифа и фольклора — змея. Однако рассмо¬ 
трение конкретного материала заставило затем нас перейти к размышле¬ 
ниям общекультурного характера. 

Анализ проводился на основе нескольких разнохарактерных источни¬ 
ков. К ним относятся: описание провинций Японии «Фудоки» (VIII в.), лето¬ 
писно-мифологические своды «Кодзики» (712 г.) и «Нихон секи» (720 г.), 
сборники буддийских легенд и преданий «Нихон рёики» (рубеж VIII—IX вв.), 
«Хокэ кэнки» (XI в.), «Кондэяку моногатари» (XII в.), «Удзи сюи моногата- 
ри» (XIII в.) и некоторые другие. 


Прежде чем перейти к вопросу о переосмыслении образа змея в буд¬ 
дийских памятниках, обратимся сначала к синтоистским вариантам сюжета. 

В «Хитати-фудоки» повествуется^ о том, как к женщине по имени Ну- 
кабимэ стал приходить неизвестный человек. Он появлялся вечером, а ухо¬ 
дил утром. Нукабимэ забеременела. В положенное время она родила змее¬ 
ныша. Когда светало, он молчал, а когда темнело - разговаривал с ма¬ 
терью. Мать перекладывала его из одного сосуда в другой, но змееныш так 
быстро рос, что уже не было сосуда, в котором он мог бы уместиться. То¬ 
гда мать сказала сыну: «Судя по твоим способностям, я поняла, что ты сын 
бога, и уже нет сил нашей семье взращивать тебя. Иди к своему отцу. Тебе 
нельзя здесь больше оставаться». Сын согласился, но попросил себе в про¬ 
вожатые ребенка. Когда ему отказали, он затаил злобу и ударом молнии 
убил своего дядю — Нукабико, брата Нукабимэ. Тогда мать бросила в него 
сосудом. Змееныш потерял свою божественную силу и не смог подняться 
на небо. 
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В «Хидээн-фудоки» рассказывается^, как к Отохихимэко стал прихо¬ 
дить один мужчина, в то время как ее муж находился в отъезде. Он появ¬ 
лялся ночью, а когда наступал рассвет, уходил. Женщине удалось высле¬ 
дить его. Она вышла к озеру, которое находилось на вершине горы. Там 
она увидела спящего змея. Тело у него было человеческим и лежало на 
дне озера, а голова — змеиной и покоилась на берегу. Тут змей неожидан¬ 
но обернулся человеком и пригласил Отохихимэко к себе. Ее служанка по¬ 
бежала домой и рассказала о происшедшем родственникам. Когда они под¬ 
нялись на гору, то обнаружили, что тело Отохихимэко находится на дне 
озера. 

Эти предания фиксируют уже позднесинтоистские представления, ко¬ 
гда змею стали приписывать черты, свидетельствующие об исключительно 
злой природе этого божества^. Для более ранней традиции это явление не 
обязательно. В «Кодзики», к примеру, содержится сюжет, весьма похожий 
на легенду «Хи дзэн-фу доки» 4, Но в «Кодзики» повествование заканчивает¬ 
ся на том месте, где происходит идентификация неизвестного мужчины со 
змеем-божеством горы. 

Переосмысление мотива связи между девушкой и змеем с приходом 
буддизма стало происходить не только в рамках синтоистской традиции. 

В «Нихон рёики» рассказывается о том, как обесчещенная в первый раз 
змеем девушка вылечивается с помощью магического обряда, но несчастье 
постигает ее снова, и она умирает. Кёкай заключает повествование такой 
моралью: «Из-за дурных дел в прошлом вступают в связь со змеем, пере¬ 
рождаются оборотнем или животным» 5. 

В буддийских преданиях «Нихон реики» наиболее архаичные представ¬ 
ления о змее, дарующем силу и удивительные способности, содержатся 
в легенде о Додзё (I, 3). Однажды, когда крестьянин был занят орошением 
своего поля, пошел небольшой дождь. Крестьянин спрятался под деревом. 
Когда же раздался раскат грома, он в страхе заслонился мотыгой. Тут 
гром упал перед ним и обернулся ребенком. Крестьянин хотел было уда¬ 
рить его мотыгой, но ребенок сказал: «Не бей меня, и я отплачу за твою 
доброту». Крестьянин спросил: «А что же ты сделаешь для меня?» Гром 
обещал наградить крестьянина сыном, но попросил сначала изготовить для 
него лодку из камфарного дерева и наполнить ее водой — иначе он не смо¬ 
жет вернуться на небо. Крестьянин выполнил просьбу, а в награду за это 
гром послал ему сына. Он появился на свет со змеем, дважды обмотанным 
вокруг его головы. Исполненный огромной силы мальчик совершил уди¬ 
вительные подвиги: победил могучего царевича, изгнал из буддийского хра¬ 
ма злобного духа, пустил воду на поля храма, поступление которой было 
остановлено царевичами. Затем он принял монашество под именем Додзё. 

Очевидно, что в этой истории мы наблюдаем широко известное и в дру¬ 
гих культурных ареалах отождествление змея с богом грома и дождя. Вся 
первая часть повествования, касающаяся встречи крестьянина с громовни- 
ком и рождения ребенка, имеет теснейшую связь с традиционными синто¬ 
истскими представлениями. Об этом свидетельствуют следующие моменты 
рассказа. 


120 



1) Крестьянин поднимает мотыгу (букв, «железный посох» - кази-но 
цуэ) при звуке грома. В оригинале сказано, что он проделывает это в стра¬ 
хе, т.е. как бы заслоняется мотыгой. Из поздних фольклорных данных из¬ 
вестно, что змей испытывает страх перед железными предметами^. Вдо¬ 
бавок к этому в словосочетании «железное цуэ», которое традиционно 
трактуется как «мотыга», слово «цуэ» означает священный предмет син¬ 
тоизма. В«Кодзики» Идзанаги, вернувшись из страны мертвых, подвер¬ 
гает себя ритуальному очищению, во время которого из его цуз рождает¬ 
ся божество Цуки-тацу-фуна-до-но ками. В позднейшей традиции его изо¬ 
бражали в виде вертикального столбика и устанавливали на дорогах. Счи¬ 
талось, что божество отгоняет злых духов. 

Из этнографических данных изйестно, что цуэ представляет собой де¬ 
ревянный посох, который брали с собой, выходя на улицу или отправляясь 
в путешествие. Как и в обрядности, посвященной началу Нового года, ко¬ 
гда цуэ, изготовленное из древесины павлонии, служило для отпугивания 
злых духов, цуэ использовались во время путешествий в качестве оберега. 
Цуэ является также .одной из основных принадлежностей синтоистских ми¬ 
стерий «кагура». При помощи посоха один святой тушил пожар?, а другой — 
прогонял касатку, преследовавшую кита^, В нашем случае цуэ, несомненно, 
выступает в качестве оберега, 

2) Строительство крестьянином лодки для грома может быть интер¬ 
претировано как синтоистский ритуал восстановления силы грома, потерян¬ 
ной им при падении на землю. Связь бамбука и грома зафиксирована и в 
современном ритуале. В том месте, куда ударила молния, втыкают ствол 
бамбука, огораживают ото место и там проводят моления^, 

3) Рождение ребенка с дважды обмотанной вокруг головы змеей сви¬ 
детельствует о происхождении мальчика от бога грома. В наиболее архаич¬ 
ной форме, следы которой присутствуют в анализируемой истории, рожде¬ 
ние мальчика есть, по всей вероятности, результат оплодотворения дождем 
(-громовником) Матери-земли. 

4) Соревнование в силе и ловкости с могучим принцем, обитавшим в 
уединенном доме, соответствует мотиву «испытания героя», без которого 
не обходится ни одно фольклорное произведение. В этом же эпизоде о 
мальчике сказано, что он оставлял за собой глубокие следы. В данном 
случае это выражение употреблено по отношению к потомку змея. В другой 
легенде сам змей характеризуется подобным образомМ. Можно предполо¬ 
жить, что глубокие следы служат одним из устойчивых признаков змея. 

5) Функция дарителя влаги, переосмысленная в условиях развитого 
земледельческого общества, переходит от змея к Додзё: во время послед¬ 
него из своих подвигов он открывает водоспуски, закрытые царевичами, и 
пускает воду на поля храма. 

В свете вышеприведенных соображений становится понятным, почему 
в синтоистском храме, расположенном неподалеку от старого храма Ган- 
годзи (он находился в Асука, а затем был перенесен в Нара), почитают 
именно Додзё. Впоследствии, когда связь Додзё с синтоизмом перестала 
быть столь очевидной, его деяния подверглись переосмыслению. Зафикси¬ 
рована легенда, согласно которой Додзё отрубил голову и хвост духу, от- 
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куда якобы произошел топоним «Окасира-дзука» - «Холм хвоста и головы» Ц 
Однако из анализа легенды «Нихон р'ёики» ясно, что это название имеет ос¬ 
новой эпизод рождения Додзё - ведь он родился с хвостом змеи, обвивав¬ 
шимся вокруг его головы. 

Данная легенда «Нихон рёики» вполне подтверждает, как нам представ¬ 
ляется, мысль, высказанную Г.А.Левинтоном в отношении построения фоль¬ 
клорных текстов: «Фольклорная сюжетика представляет собой систему... и 
элемент, попадающий в эту систему, должен "пристраиваться" к ней, он 
эволюционирует, пока не примет тот вид, которого требует система, а одним 
из основных требований фольклорной сюжетики является требование ос¬ 
мысленности, смыслом же для фольклорного текста является в первую оче¬ 
редь соотносимость с мифом и ритуалом» 13. в синтоизме только сильный 
может одержать победу.Сила считается главным достоинством среди ценно¬ 
стей родо-племенного общества.Этики в современном понимании этого слова 
не существует. Для буддизма же основным в человеке представляются его нр 
ственные достоинства. Чтобы соединить эти в значительной степени противо¬ 
речащие друг другу ценностные ориентации, необходимо было увязать вое¬ 
дино понятия «силы» и «добродетели». Так Додзё становится добродетель¬ 
ным монахом, ибо в основе всех его подвигов лежит физическая сила. 

Более поздняя буддийская легенда также переосмысляет образ змея, 
оставляя за ним, однако, функцию подателя влаги. В № 81 «Хокэ кэнки» 
сообщается, что один благодетель вознамерился воздвигнуть пагоду, но 
бог грома неоднократно разрушал ее, не давая возможности закончить ра¬ 
боту. Тогда монах Дзинъю, пообещав помочь обетчику, стал читать «Сутру 
лотоса». Пощел мелкий и частый дождь, и даритель уже было подумал, что 
удар молнии сейчас снова разрушит пагоду. Но молитвы Дзинъю возымели 
силу — гром в обличье юноши упал на землю. Он был опутан веревками и 
не мог вознестись на небо. Дзинъю повелел грому больше не трогать па¬ 
году и таскать для храма воду из долины. Гром носить воду не стал, но, 
когда он поднялся на небо, из скалы забил чистейший ключ. 

Легенда, таким образом, «приземляет» змея и из стихийного дождителя 
превращает в постоянный источник влаги. 

Потомки Додзё (т.е. в конечном итоге змея) также удерживают в себе 
черты повелителей водной стихии. Одна из внучек Додзё приезжает на суд¬ 
не, наполненном моллюсками, чтобы победить в схватке могучую граби¬ 
тельницу 1^, а другая вытаскивает на берег корабль, кормчий которого ос¬ 
корбил ее!®. В обеих историях могущество богатырш объясняется буддий¬ 
скими добродетелями, накопленными в прошлых рождениях. Несомненно, 
их сила — прямое следствие синтоистских представлений, согласно кото¬ 
рым сумма свойств предков должна переходить на их потомков. 

Однако для образа змея в японской буддийской традиции более харак¬ 
терно его переосмысление как сугубо вредоносного божества. В этом 
смысле показательны две очень сходные истории «Нихон рёики». Девушка 
встречается со змеем, который заглатывает лягушку. Движимая буддий¬ 
ской добродетелью спасения живого, она просит змея отпустить лягушку 
и обещает взамен стать его женой. Змей соглашается. Исполненная ужаса, 
она идет к монаху Гёги за советом. Тот отвечает, что теперь ей уже ни- 
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чем помочь нельзя, остается лишь укрепиться в вере и строго соблюдать 
заповеди. В назначенный срок приходит змей, проникает через крышу в 
дом, но крабы (имеются в виду пресноводные крабы), которых девушка 
спасла ранее, разрывают змея, избавляя ее от того, что в позднем синтоиз¬ 
ме считается грехом. Так буддийские добродетели спасают девушку от не¬ 
счастья. 

Сюжет историй содержит в себе явные мифологические аллюзии. Как 
заметил Роберт Эллвуд относительно структуры японского мифа, «на свадь¬ 
бе небесного божества и земной богини (а сюжеты "Нихон рёики ”, безус¬ 
ловно, первоначально представляли собой инварианты этого мифа. - А.М.) 
присутствует третий мужской персонаж, который пытается вмешаться и 
расстроить свадьбу, и он должен быть изгнан» 

В мифологическом повествовании «Кодзики» и «Нихон секи» Сусаноо 
побеждает дракона, прежде чем получает в жены девушку. Впоследствии, 
однако, он изгоняется с небес в преисподнюю, т.е. становится божеством 
хтоническим. В нашем сюжете его заместителем выступают крабы. Изо¬ 
бражения краба также имеются на древних бронзовых колоколах дотаку. 

Их семантика не вполне понятна. Во всяком случае, можно указать на зна¬ 
чительную архаичность мотива «девушка—краб», зафиксированного в песно¬ 
пениях мистерий кагура, в которых краб безуспешно домогается девушки^. 

По сравнению с вышеприведенными мифами «Фудоки», змей в сюжетах 
«Нихон рёики» разоблачается раньше, еще до соития. Творцам легенд «Ни¬ 
хон рёики» как бы известно заранее, чем грозит близость со змеем, и по- 
■ігому легенда не дает ему возможности проникнуть к девушке, награждая 
ее буддийскими добродетелями. Народная легенда сохраняет прежних вра¬ 
гов человека, но теперь он приобретает себе в союзники буддийскую магию. 

Несмотря на переосмысление образа змея в этих историях, он тем не 
менее сохраняет весьма архаичное свойство, которое позволяет судить о 
ого божественном происхождении. В дом девушки змей попадает через кры¬ 
шу, а это в синтоизме - признак божественности. В конечном счете речь 
идет, видимо, об оппозиции верх-низ, причем верх устойчиво связан с жиз¬ 
нью змея, а низ — с его смертью. В четырех историях «Нихон рёики» змей 
теряет свою силу или находит смерть именно на земле 19. 

Присутствие лягушки в рассматриваемом сюжете также может слу¬ 
жить указанием на явно добуддийское происхождение основных моментов 
предания. В «Нихон рёики» лягушка выступает только как объект спасения. 
Но в другом сюжете для избавления от ребенка, зачатого от змея, девуш¬ 
ке предлагается перешагнуть через корыто с лягушками или же использо¬ 
вать эту воду во время родов — тогда ребенок умрет^О. Изображение, 
трактующееся как защита человеком лягушки, имеется на бронзовом ко¬ 
локоле из Сакура-га-ока, что доказывает значительную архаичность этого 
мотива. Видимо, тут мы имеем дело с осколком какого-то неизвестного 
нам мифа. Обращает на себя внимание и то, что в сюжете представлены 
обитатели трех миров — хтонического (лягушка), земного (человек) и не¬ 
бесного (небесный змей), причем оппозиция крайних членов этого ряда сни¬ 
мается посредством среднего. 
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Рассматривая построение сюжета «Нихон рёики» в самом общем виде, 
можно заметить, что он наследует от мифа главных действующих лиц и их 
цели, т.е. завязку. Само же действие и его последствия подвергаются пе¬ 
реосмыслению с буддийских позиций. 

Что касается антагонизма змея и краба, то он присутствует и в позд¬ 
нем фольклоре. Дорсон приводит такую историкѣ. Мужчина по имени Ха- 
тиро готовил обед для дровосеков. Он наловил форелей, но пища ему так 
понравилась, что он съел всю рыбу сам. Ему захотелось пить, но он никак 
не мог утолить жажду. Тогда он превратился в змея и построил плотину, 
чтобы соорудить запруду. Божеству местности Кокагз, в чьих владениях 
он находился, это не понравилось, и тогда оно обернулось крабом, который 
проделал в плотине отверстие. 

В устной передаче также сохранились предания, весьма близко повто¬ 
ряющие истории «Нихон рёики» о девушке и крабах22, 

В более позднее время исходный мотив связи между девушкой и змеем 
подвергается дальнейшему переосмыслению за счет ввода в сюжет буддий¬ 
ского монаха. Согласно одной истории «Кондэяку моногатари»^ молодой 
монах увидел во сне, что к нему приблизилась красавица и он возлежал с 
ней. Пробудившись, он обнаружил рядом с собой мертвую змею. Здесь мы 
встречаемся уже с полной перекодировкой сюжета: не змей, а змея, не де¬ 
вушка, а монах, в результате соития смерть не человека, а животного. В 
истории «Кондэяку моногатари», таким образом, атрибуты и свойства пер¬ 
сонажей отделяются от них самих и могут передаваться их мифическим ан¬ 
тагонистам, что знаменует собой окончательный распад порождающего сю¬ 
жета. Змей теперь может приобретать и такие отрицательные характери¬ 
стики, которых он был ранее лишен (например, людоедство) 24. 

В порождающем сюжете функция змея как дождителк и обладателя 
мужской силы не дифференцированы. Первоначальный этап переосмысле¬ 
ния его образа связан с разделением этих двух функций. Данное явление 
наблюдается уже в синтоистской традиции, где змей оставался (и остается 
до нынешних дней) подателем дождя, но его мужские возможности могут 
приносить людям только несчастье. Эта закономерность может быть пред¬ 
ставлена как проявление оппозиции «антропоморфное — зооморфное', Ана¬ 
лизируя текст «Фудоки» , М. Килси заметил, что уже в этом синтоистском 
памятнике змей в человеческом обличье не делает вреда людям, в то вре¬ 
мя как его зооморфная ипостась представляет для человека опасность25. 
Буддизм воспринимает эту традицию, безоговорочно описывая змея 
как полового трикстера я одновременно считая его дождителем. Однако 
теперь он дождит по повелению монахов, В «Кондэяку моногатари» повест¬ 
вуется (XIV, 41), что во времена правления Сага страну постигла засуха, 
Кукай стал читать сутру, и тогда справа от него появилась змея. Она впол¬ 
зла в пруд, и только после этого пошел дождь. 

Зависимость змея от буддийских молений может проявляться и в бо¬ 
лее «жесткой» форме. В «Хокэ кэнки» сообщается (.\“ 67) о драконе, полю¬ 
бившем слушать «Сутру лотоса», которую неустанно читал один монах. Ко¬ 
гда наступила засуха, государь повелел монаху, чтобы тот заставил дра¬ 
кона остановить бедствие. Однако дракон отвечал монаху так: «Дождю я не 
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хозяин. Засуха и другие бедствия во власти небесного владыки Брахмаде- 
ны. По его повелению дождь дождит и прекращается. Если же я поднимусь 
и открою врата дождю, Брахмадева убьет меня» . 

Последовательное снижение образа змея в буддийской традиции привѳ- 
но к тому, что в литературе позднего средневековья он может становиться 
объектом прямых насмешек. В новелле Ихара Сайкаку (1642-1693) «Боль¬ 
ной бог грома» рассказывается о том, как провинцию Синано постигла за¬ 
суха. Бог грома, принявший человеческое обличье, объяснил причину ее так: 
«Долгая засуха, из-за коей страдают все деревни, — наших рук дело. Причи¬ 
на же вот в чем: боги грома, ведающие дождями, все молодые парни, толь¬ 
ко и знают, что развлекаются с ночными звездочками, с ними и истратили 
полностью свое драгоценное семя, и не осталось у них достаточно влаги, 
чтобы пролить дожди, хотя это премного их огорчает. Вот отчего случи¬ 
лась засуха. Если пошлете им лекарство — корень лопушника, что растет 
па ваших полях, то обещаю вам, что немедленно пойдет дождь». Крестьяне 
сюбрали корень и отправили на небо, а «уже на следующий день корень возы¬ 
мел действие — стал накрапывать дождик, кап-кап, кап-кап, точь-в-точь 
как бывает при заболевании дурной болезнью» 26, 

Интересный случай контаминации буддийских и синтоистских представ¬ 
лений, непосредственно связанный с ходом наших рассуждений наблюдает¬ 
ся в легенде 1, 5 «Нихон-рёики». У берега моря были услышаны звуки, одно¬ 
временно напоминающие флейту, кото (род цитры) и гроМ. Оказалось, что 
звуки издавало бревно камфарного дерева, в которое ударила молния. Брев¬ 
но доставили во дворец и сделали из него буддийские статуи^. 

Как явствует из текстов «Кодзики», «Нихон секи», «Фудоки», а также 
современных этнографических данных, кото представляет собой священный 
инструмент синтоизма, использовавшийся при шаманском камлании. 

То, что звук, издаваемый бревном, напоминал раскаты грома, не слу¬ 
чайно. Согласно «Нихон секи», камфарное дерево было сделано Сусаноо 
(богом-громовником) из своих бровей для строительства кораблей. В ле¬ 
генде «Нихон-рёики» (1, 3) упавший на землю змей просит крестьянина сде¬ 
лать для него лодку из камфарного дерева с тем, .чтобы он мог вернуться 
па небо28. Памятник начала ХШ в. «Г'укансё» сообщает, что, когда в цар¬ 
ствование Киммэя буддийские статуи выбросили в канал, с небес упал огонь 
(г.е. молния) и сжег дворец государя. На море увидели ярчайшее сияние, 
которое, как потом оказалось, исходило от бревна камфарного дерева, 
киммэй повелел вырезать из него статую Будды. Легендарный корабль 
«Карано» тоже был построен из камфарного дерева. В предании повествует» 
ся о том, что корабль «Карано», доставлявший питьевую воду ко дворцу, 
пришел в негодность. Его употребили на дрова для выпаривания соли, а из 
остатков сделали кого, звуки которого были слышны издалека. Устойчи¬ 
вая связь между камфарным деревом и кото прослеживается и на мате¬ 
риалах «Фудоки». В «Хидзэн-фудоки» содержится легенда о том, как кото, 
поставленное вертикально на вершине холма, превратилось в камфарное 
дерево 29. 

Таким образом получаем устойчивую связь: бог грома (он же — пове¬ 
литель водной стихии) - камфарное дерево (корабль) — кото. Два первых 
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звена сохранены в легенде «Нихон рёики», третье (кото) — заменено на буд¬ 
дийские статуи. Упоминание же о звуках флейты, кото и грома звучит лишь 
как реминисценция, истоки которой полузабыты. 

Исходя из анализа этой легенды, а также предания о монахе Додзё и 
некоторых других, можно сделать следующий вывод. При буддийском пере¬ 
осмыслении синтоистских сюжетов основные изменения происходят в кон¬ 
цовке сюжета (путем усекновения конечного элемента и подстановки на его 
место нового). Завязка гораздо более стабильна и несет в себе наиболее 
весомый субстрат порождающего сюжета. 

Как это ни парадоксально, но фольклор в данном случае оказывается 
изоморфен ритуалам жизненного цикла и восприятию истории. Цари Япо¬ 
нии всегда начинали свое правление с синтоистских ритуалов восхождения 
на престол, а заканчивали жизнь (начиная с Тэмму) церемониями, имею¬ 
щими сильную буддийскую окраску (лечение с помощью заклинаний-дхарани, 
уход в монахи, кремация). Повышенное внимание синтоистского мифа к за¬ 
рождению мира, к начальным стадиям явлений, а буддизма — эсхатологии 
и конечным этапам различных процессов, накладывало отпечаток на мно¬ 
гие феномены-от композиции фольклорных произведений вплоть до жизни 
«императоров» и исторических концепций. 

Стремительное распространение в более позднее время амидаистиче- 
ских идей на экэистенциональном уровне, а также сопряженных с этими 
идеями общественно-исторических представлений о конце мира (зафиксиро¬ 
ванных в художественной литературе, буддийских сочинениях и историче¬ 
ских работах жанра «рэкиси моногатари») доказывает, что именно совокуп¬ 
ность представлений о «конце» (смерти, посмертном воздаянии, эсхатоло¬ 
гии) оказывала чрезвычайно значительное влияние на последующее разви¬ 
тие японсого буддизма, а значит и всей культуры страны. Идеальный воин — 
самурай, занимающий в молодости и зрелости активную жизненную позицию, 
должен был в старости отрешиться от мира и посвятить себя молитвам. 

Чрезвычайно интересен в этом смысле жанр «рэкиси моногатари». В ис¬ 
торических сочинениях синтоистское объяснение начала мира и оправдание 
легитимности правящей династии по мере движения во времени все больше 
дополняется различными буддийскими идеями, чтобы в конце повествова¬ 
ния практически вытеснить синтоизм как средство осмысления будущего 
исторического процесса. 

И в развитое средневековье вместе с появлением собственно синто¬ 
истских религиозно-философских школ синтоизм оказался не в состоянии 
продуцировать модели будущего, постоянно занимаясь толкованиями мифа. 
Сйнтоистский ритуал, безусловно, мыслился инструментом овладения бу¬ 
дущим, но само оно в качестве нормы представлялось слепком прошлого, 
отклонение от которого расценивалось как нежелательное. 

На поверхностном уровне нет ничего контрастнее роскошной жизни 
императора и творца фольклора — простого крестьянина или рядового чи¬ 
новника. Но на поверку выходит, что их представления о мире и представ¬ 
ления мира о них, зафиксированные в народном предании и официальной 
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летописи, лишь инварианты одной ментальной структуры. Это, собственно, 
и дает основание считать всех их представителями одной и той же куль¬ 
туры. 

Таким образом, в средневековой Японии сложилась единая временная 
синтоистско-буддийская парадигма, которая накладывала серьезный отпе¬ 
чаток на самые различные области интеллектуальной деятельности. По¬ 
следствия этого явления трудно переоценить, И не только потому, что был 
разорван и «распрямлен» круг циклического времени синтоизма. Для спе¬ 
циалиста в области гуманитарных наук важнее другое — новая концепция 
премени стала одним из важнейших факторов в формировании личности. 
Нели в синтоизме самоценность личности не имеет никакого значения и 
песъ модус поведения носит коллективный характер, то с приходом буд¬ 
дизма с его подчеркиванием «конца» всех явлений были созданы предпо¬ 
сылки для постановки акцента на индивидууме, ибо лишь преходящие явле¬ 
ния могут претендовать на уникальность. Только культура, усвоившая ли¬ 
нейное понимание времени, может порождать высказывания, подобные 
этому: «Если бы жизнь наша продолжалась без конца, не улетучиваясь, 
подобно росе на равнине Адаси, как дым над горой Торибз, ни в чем не 
было б очарования. В мире замечательно именно непостоянство» 
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Е.Д.Огнева 


К ВОПРОСУ О ЖАНРЕ «БИОГРАФИИ» 

В СРЕДНЕВЕКОВОЙ ТИБЕТСКОЙ ЛИТЕРАТУРЕ 
(«Намтхар Шакьямуни» Таранатхи Кунганьинбо) 

В тибетской средневековой литературе широко представлен биографи¬ 
ческий жанр, определяемый словом намтхар (рнам-тхар), который по своей 
природе в буддийской традиции Тибета является описанием движения чело¬ 
века (индивида) но пути освобождения (рнам-пар-тхар-ба) от нынешней и 
идущей жизни (санеары). Поэтому жанр намтхар включает не только био- 
рафические сочинения, представляющие историческую значимость, но и 
гак называемые «жития святых», вызывающие интерес с точки зрения ис¬ 
тории литературы и фольклористики. Большой популярностью пользуются 
жизнеописания Будды Шакьямуни, индийских йогинов и других персонажей. 
И намтхарах такого рода настолько доминируют дидактика и повествова- 
тельность, что их можно рассматривать как произведения художественной 
литературы^. Среди повествовательных произведений этого вида можно 
выделить «Житие Будды Шакьямуни» и «Житие индийских йогинов», создан¬ 
ные на основе хорошо известных джатак и авадан и других легенд и притч, 
включенных в состав буддийского Канона, тибетским автором Таранатхой 
Кунганьинбо (1575-1634). 

Таранатха Кунганьинбо — тибетский историк, писатель, знаток сан¬ 
скрита, последний крупный представитель школы джонанпа, подавленной и 
репрессированной правящей буддийской школой гэлукпа. Круг интересов 
Таранатхи необычайно широк. Собрание его сочинений состоит из 18 томов 
и включает не только религиозные сочинения. Он известен прежде всего 
как автор «Истории буддизма в Индии» 2, неоднократно переводившейся на 
различные европейские языки, в том числе и на русский^. 

Таранатха переводил заново с санскрита на тибетский сборники Сад- 
хан, санскритские грамматики и некоторые другие сочинения. Он оставил 
ряд географических сочинений, описывающих его родные места. Отдель¬ 
ный трактат посвящен проблеме изобразительного канона в тибетском 
искусстве. Среди повествовательных произведений выделяется «Намтхар 
Шакьямуни» 4. Впервые памятник становится известным в 1927 г. после 
сообщения Б.Я.Владимирцова5, При выборочном описании собрания сочи¬ 
нений Таранатхи его упоминает Д.Туччи, одновременно приводя перечень 
сюжетов, составляющих произведениеб ш 

«Намтхар Шакьямуни» входит в двенадцатый том собрания сочинений 
Таранатхи и составляет 192 (а, б) листа тибетского текста. Ксилограф 
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10x60 см, рамка 9x55 см, бумага тибетская, грубая, толстоволокнистая, 
толщина 0,6 мкр, сероватая, сохранность плохая, печать черная, не везде 
пропечаталась, на странице (а, б) — семь строчек. На оборотной стороне 
титульного листа — две миниатюры: фронтальное изображение Будды Шакья- 
муни и Таранатхи в три четверти (главное действующее лицо сочинения и 
его автор). Ксилограф хранится в составе собрания сочинений Таранатхи 
в коллекции Цыбикова в Тибетском фонде РО ЛО ИВ АН СССР, доставлен¬ 
ной из Тибета в Россию в начале XX в. Г.Ц.Цыбиковым?. Памятник науч¬ 
но не издавался и не переводился ни на один из европейских языков. 

Формально «Мамтхар» совпадает по структуре с сочинениями данного 
типа: санскритское с-лавословие, название, основной корпус текста заклю¬ 
чен в рамки вступительной и заключительной хвал, заканчивается текст 
колофоном, т.е. его композиция соответствует большинству хорошо извест¬ 
ных намтхаров. 

Как всякое тибетское средневековое сочинение, «Намтхар» начинается 
с санскритского славословия (хвалы): ОМ свасти! Склоняюсь пред Учите¬ 
лем, Буддой, бодхисаттвами (ОМ свасти намо гурубудха-бодхисаттвебхйах). 
После санскритской части дается полное название произведения: «Краткое 
изложение деяний царя Шакьев, Льва /из рода/ Шакьев, Победителя /из ро¬ 
да/ 7 Шакьев, Победоносного Шакьямуни, который постиг суть всеобщей ра¬ 
дости и взошел как солнце веры». За названием располагается вступитель¬ 
ная хвала на тибетском языке, двучастная по форме: четырнадцать пят- 
надцатисложников и восемь девятисложников (1а2 - 262). Далее следует 
вступительная прозаическая часть, раскрывающая содержание вступитель¬ 
ной хвалы (2 62 - За2). Затем даются сокращенные названия сюжетов, све¬ 
денные в девятисложники таким образом, что 52 девятисложника являются 
мнемоническим кодом к основному корпусу текстов (За2—4а1). Потом идет 
перечень 125 сюжетов, образующих повествование (4а1— баі), с указанным 
порядковым номером 8. 

1. Пребывание в небе Тушита в облике бодхисаттвы Шветакету (данг- 
по дга’-лдан-ду лха’и-бу дам-па-тог-дхар-по ійур-ба’и цхул, 4а4 - баі). 

2. История рода Шакьев, лучшего из родов (гнис-па ригс-па мчхог-ту 
гйур-ба, баі - 7а4). 

3. Созерцание пяти видений (гсум-па гзигс-ба лнга-ла гзигс, 7а4 — 
8а7). 

4. Нисхождение с Тушиты и вхождение в лоно матери ( бжи-па дга’- 
лдам-нас йум-гйи лхумс-су ’пхо-ба, 8а7 - 866). 

5. Пребывание в лоне ( лнга-па лхумс-ни бжугс-па, 866 - 9а6). 

6. Вхождение в рощу Лумбини ( друг-па сху-блтамс-па’и мдзад-па, 

9а7 - 1067). 

7. Приходе Капилавасту ( бдун-па гронг-кхйер сер-скйар гшегс-па, 

1067 - 1164). 

8. Пророчество отшельника Араньи (бргйад-па дранг-сронг чхзн-пос 
лут-бстан-па согс, 1164 - 1267). 

9. Обучение наукам ( дгу-па бзо’и гнас-ла сбйангс-па , 1267 — 1361). 

10. Состязание в мастерстве и силе (бчу-па сгйу-рцал-кйи стобс бетам- 

па, 1361 - 1462). 
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11. Женитьба на Яшодхаре (бчу-гчиг-па грагс-дзин-ма кхаб-ту гсол, 
1462—15а4). 

12. История дерева Удумбара ( бчу-гШс-па шинг дгэ-ба’и стт-по’и, 
там, 15а4 — 16а6). 

13. Женитьба на Голи ( бчу-гсум-па са-’цос бцун-мар бжес-па, 16а1 - 
1664). 

14. Созерцание четырех причин существования сансары ( бчу-бжи-па 
нгес-па ’бйунг-ба’и ркйен, 1664 - 1767). 

15. Созерцание шмашаны ( бчу-лнга жинг-па’и сар бсам-гтан бсгрубо- 
і)анг согс, 1767 — 1867). 

16. Женитьба на Мригадже (бчу-друг-па бцун-мор двагс-сийес бжес-па, 
11)67—19а4). 

17. Семидневная стража ( бчу-бдун-па срунг-мас бскор-ба, 19а4 - 1967). 

18. Бегство из дома (бчо-бргйад-па кхйим-нас мнгон-пар бйунг-ба 
1967 - 22а4). 

19. Постриг и уход в отшельничество (бчу-дгу раб-ту-бйунг-ба, 22а4 — 
2361). 

20. Встреча с еретиками и поиски пути ( ни-шу-па лам ’цхол-пар бстам- 
па, 2361 - 2462). 

21. Постижение семи видов аскетизма (нер-гчиг-па дка’-ба спйад-па, 
2463 - 2663). 

22. Отказ от аскетизма и принятие молочного супа (нер-інис-па дка’- 
тхуб грол-ба, 2663 - 2767). 

23. Приход в Бодхигарбху (и ер-гсум-па бйанг-чхуб-снинг-пор гшегс-па, 
2767 - 2863). 

24. Укрощение Мары (нер-бжи-па бдуд-бтул-ба, 2863 — 2965). 

25. Обретение уттараджняны после полного совершенного пробуждения 
(нер-лнга-па мнгон-пар-рдзогс-пар сангс-ргйас-па’и бла-на-мед-па г и йе-шес 
брнес-па, 2965— ЗОаб). 

26. Отдых в лесу (и ер-друг-па нагс-%хрод-ду дал-бар, бжугс, ЗОаб — 
3162). 

27. Обращение Индры и Брахмы (к Будде) и поход в Варанаси ( нер- 
бдун-па цхангс-па чхзн-пос гсол-ба бтаб-сте варанасур гшегс-па, 3162 — 

32 а5). 

28. Первая проповедь пяти ученикам (нер-бргйад-па чхос-кхор-тхог-ма 
бскор-ба, 32а5 - 33а5). 

29. Пятеро приближенных (к ер-дгу-па не-ба’и лига согс грол-ба, 33а4 — 
33а5). 

30. История о походе из Варанаси в Магадху (сум-чу-па ма-га-дхар 
’бйон-па’и лам-бар-гйи гтам, 34а5 — 36а7). 

31. Укрощение тысячи Джатадхаров (со-гчиг-па рал-па-чан стонг-па 
бтул-ба, 36а7 - 39а1). 

32. Встреча с царем Бимбисарой (со-гнпс-па гзугс-чан-снинг-пос бсу- 
ба, 39а1 - 4066). 

33. Беседа двух совершенных - Шарипутры и Маудгальяяны (со-гсум-па 
мчхог-зунг-гчиі бстан-па, 4066 — 43а5). 
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34. Укрощение нага Эвапатры (со-бжи-па клу ева’и-’даб бтул-ба, 43а5 — 
4464). 

35. Посылка Катьяяны для обращения Прадйоты ( со-лнга-па ’пхагс- 
ргйал-’дра.л мнгагс, 4464-5 — 4862). 

36. Рождение домохозяина Джйотишки (со-друг-па кхйим-бдаг ме-скйес 
бцас-па, 4862—5062). 

37. Проповедь учения Индре и другим богам в огненной пещи ( со-бдун- 
па ’бар-ба’и пхуг-ту лха-рнамс-ла чхос бстан-па, 5062 — 51а6). 

38. Обращение домохозяина Анатхапиндады к истине (со-бргйад-па 
мнгон-мед-зас-сбйин бден-па-ла бкод-па, 51а6 — 5262). 

39. Возведение сада Джеватаны ( со-дгу-па ргйал-бйед-кйи-цхал бженгс- 
па, 5262 - 55а6). 

40. Приглашение в Шравасти (бжи-бчу-па мнам-йод-ду спйан-дрангс, 
55а6-57а1). 

41. Обращение царя Прасеннанджита ( же-гчиг-па гсал-ргйал дад-па-ла 
бкод-па , 57 аі — 5762). 

42. Встреча отца с сыном (же-гнис-па йаб-срас мджал-ба’и еде, 5762 — 
6765). 

43. Проповедь женщинам из рода Шакьев (же-гсум-па шакйа ригс-кйи буд- 
мед-рнамс-ла чхос бстан, 6765 — 6867). 

44. Вступление в монашество Нанды ( же-бжи-па гчунъ-дго'-бо раб-ту- 
’бйунг-ба 6867 — 71а6). 

45. Проповедь общине монахинь ( же-лнга-па дгэ-слонг-ма’и дгз-’дун 
бстан-па, 71а6 — 72а5). 

'46. Приход в город ученика по имени Пурна ( же-друг-па гронг-кхйер 
слоб-ма лта-бур...'пхебс, 72а5 — 7567). 

47. Поход в Прабхавати (же-бдун-па ’од-зер-чан-ду гшегс-па, 7567—7663). 

48. Усмирение брахмана Падмагарбхи ( же-бргйад-па брам-зе пад-ма- 
снинг-по бтул-ба, 7663 — 7866). 

49. История о двух юношах (же-дгу-па кхйеу-гнис, 7866 — 79а6). 

50. Укрощение нагов Нанды и Упананды ( лнга-бчу-па клу-дга'-бо нер- 
дга’-бо бтул-ба, 79а6—80аЗ). 

51. Защита царя Прасеннанджита от вреда, наносимого нагами (лнга- 
гчиг-па гсал-ргйал клу’и гнод-па-лас скйабс, 80аЗ — 81а4). 

52. Укрощение якши Атваки (нга-гнис-па бкод-па гнод-сбйин ’брог-гнас 
бтул-ба, 81а4—83а4). 

53. Обращение к истине Хастаки (и га-гсум-па лаг-бргйуд бден-па-ла 
бкод-па, 83а4 — 84а2). 

54. История города Каушамбхи('ига-бжм-па гронг-кхйер сграсгрогс- 
па’и ло-ргйус, 84а2 - 8667). 

55. Укрощение льва (нга-лнга-па сенге бтул-па, 8667 — 88аЗ). 

56. История Капилы, ставшего макарой (и га-друг-па шад-бу Сэрчжа 
нйар-скйес, 88аЗ — 8961). 

57. Присоединение к монашеской общине Махакашьяпы (нга-бдун ’од- 
срунгс-чхзн-по ’кхор-ду ’дус-па, 8961 — 9065). 

58. Приглашение Махакашьяпе разделить сидение (нга-бргйад-па ’од- 
срунгс-ла стан-пхйед сцал-ба, 9065 - 91а4). 
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59. Соучастие Ананды в деяниях Будды (нга-дгу-па лхан-чиг гнас-па 
бстан-па, 91а4 — 9167). 

60. Две истории о подношении меда обезьяной ( друг-бчу-па спреус 
сбранг-рци пхул-ба інис, 9167 — 93а1). 

61. Великие чудеса ( ре-гчиг-па чхо-’пхрул чхэн-мо. . 93 аі — 9867). 

62. Укрощение 500 отшельников (ре-гпис-па дранг-срвнг лнга-брійа 
бтул-ба, 9867 — 99а5). 

63. Примирение двух Панчалов (ре-ісум-па лига-лен інис бсдумс, 

99а5 - 9967). 

64. Укрощение тысячи ракшасов ( ре-бжи-па ша-за стонъ бтул, 9967 — 
10061). 

65. Великий собор ( ре-лнга ’дус-па чхзн-по, 10061 — 10164). 

66. Две истории о спасении 500 купцов (ре-друг-па цхонг-па лнга-брійа 
інис, 10164 — 102а4). 

67. Чудо нисхождения из мира богов (ре-бдун-па лха-лас бабс-па, 

102а4 - 104а1). 

68. Приход в город Бхадрамкару (ре-бргйад-па гронг-кхйер бзанг-бйед- 
<)у гшегс, 104а1 — 10564). 

69. Усмирение домохозяина Шригупты ( ре-дгу-па дпал-сбед ’дул-ба, 

10564 - 10762). 

70. Джйотишка становится монахом (бдун-бчу-па ме-ские раб-ту-бйунг- 
ба, 10762 - 10767). 

71. История якшини Харити (дон-ічиг-па ’пхрог-ма’и гтам, .10767 — 
109аЗ). 

72. Усмирение царя Калина ( дон-гнис-па ргйал-по папина бтул, 109аЗ — 
11062). 

73. Постижение истины домохозяином Гхошилой ( дон-гсум-па кхйим- 
бдаг ідуніс-чан бдеи-па-ла бкод-па, 11062 - 11162). 

74. Укрощение жителей города Каушамбхи (дон-бжи-па гронг-’кхйер 
наушамбхи-па-рнамс бтул-ба, 11162 - 11366). 

75. Постижение истины Малликой, дочерью царя сингалов (дон-лнга 
мутиг-чан бден-пагла бкод-па, 11366 — 115а4). 

76. Авадана Сумагадхи ( дон-друг-па магадха бдат-мо’и ртогс-брджод, 

115а4— 117 а7). 

77. Магические действия Дзвадатты ( дон-бдун-па лха-сбйин-гйи рдзу- 
■ пхрул бсірубс-па, 117а7 — 11862). 

78. Собрание монахов в уединенном месте ( дон-бргйад-па дга-’дун-гйи 
дбйе-па кйунг-ба бсдумс-па, 11862 - 122аЗ). 

79. Греховное поведение царя Аджаташатру (дон-дгу-па ма-скйес- 
діра’и лог-спйод, 122аЗ - 124а4). 

80. Тщетные попытки Дзвадатты нанести вред Будде ( бргйад-бчу-па лха- 
сбйин-гйи лог-сгруб-па, 124аЗ - 12662). 

81. Укрощение слона Дханапали (гчиг-па гланг-чхэн смйон-па бтул, 

12662 - 12ЯаЗ). 

82. Постижение истины юношей Дживакой (гйа-інис-па ’цхоб-йед гшон- 
ну гсос бден-па-ла бкод-па, 128а2 - 12866). 
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83. Постижение истины четырьмя владыками, хранителями сторон света 
и тысячью отшельниками (гйа-гсум-па ргйал-чхэн бжи бтул-па, 12866 — 
ІЗОаб). 

84. Укрощение Ангуллималы (гйа-бжи-па сор-’пхренг-чан бтул-ба, 

ІЗОаб - 132а1). 

85. История Свагаты ( гйа-лнга-па легс-онгс ло-ргйус, 132а1 — 133а2). 

86. Пребывание на горе Шишумара летом ( гйа-друг-па бйис-па-гсод-кйи 
ри-ла дбйар-гнас мдзад-па, 133а2 — 134а7). 

87. Царь Прасеннанджит воздает почести Махакашьяпе ( гйа-бдун-па 
бйис-па-’од-срунгс мчход-па, 134а7 - 13562). 

88. Предсказание нищенке о том, что она станет буддой ( гйа-бргйад-па 
дбул-мо сангс-ргйас-су лунгс-бстан-па, 13562 — 13661). 

89. Очищение царя Прасеннанджита от себялюбия ( гйагдгу-па гсал- 
ргйал-гйи кхенгс-па гсал-ба, 13661 — 13667). 

90. * Защита царя Аджаташатру от совершения зла ( дгу-бчу-па ма-скйес- 
дгра ’джигс-па-лас бскйабс-па, .13667 — 13766). 

91. Обращение царя Аджаташатру ( го-гчиг-па ма-схйес-дгра дад-па ла 
бкод-па, 13766 — 13966). 

92. Предсказание Дэвадатте ( го-гнис-па лха-сбйин лунг-бстан, 13967 — 
141аЗ). 

93. Созерцание ада Маудгальяяной и Шарипутрой (го-гсум-па мчог-зунг- 
гис дмйал-ба’и ргйуд гзигс-ііа, 141 аЗ — 14166). 

94. История о перекрестке на пути в Вайшали ( го-бжи-па йангс-па чан- 
ду шем-па’и лам, 14166 — 14466). 

95. Совершение блага обитателями Вайшали {го-лнга-па йанг с-па-чан- 
па-рнамс бде-бар Мдзад-па, 14466 — 14564). 

96. Приход в страну Митхила (го-друг-па ми-тхи-сог-ла ми-тхи-ла дат 
са-ла’и грот, 14564 — 146аЗ). 

97. Укрощение маллов (го-бдун-па рдо-’пхангс-па, 146аЗ — 147аЗ). 

98. Приход в деревню Ньягродха (ю-брійад-па нья-гродха грот согс, 
147аЗ - 14865). 

99. Приход в город брахманов ( го-дгу-па брам-зе’и гронг-согс, 14865 — 
14965). 

100. Укрощение жителей севера ( бргйа-па бйанг-пхйогс-гйи ргйуд бтул, 
14965 - 15263). 

101. Проповедь по приходе в Матхуру ( бргйогпа-дат-гчиг бчом-брлаг-ги 
скор-согс, .15263 — 154а4). 

102. Посещение местности Отала ( бргйа — гнис-па отала согс, 154а4 — 
15467). 

103. Пребывание в городе Парантака летом ( бргйа-гсум-па дгра-мтхар 
бйар-гнас-па, 155а1 — 15762). 

104. История, приключившаяся по дороге на юг, в Панчале (бргйа-бжи-па 
лта-лен-гйи лам-бар-ду бйунг-ба’и гтам, 15763 — 159а2). 

105. Постижение истины нищим брахманом (бргйа-лнга-па брам-зе дбуя- 
пос бден-па мтхот-ба, 159а2 — 160а4). 

106. Поучение о причинах кармы ( бргйа-друг-па лас-кйи ргйу-ба лунг- 
бстан, 160а7 — 162а4). 
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107. Обращение последних Шакьев ( бргйа-бдун-па Шанъя лхаг-могрнамс 
бден-па-ла бкод-па, 162а4 — 16364). 

108. Предсказание о просветлении брахману Пурне (бргйа-бргйад-па 
брам-зе гад-по бйанг-чхуб-ту лунг-бстан-па, 16364 — 164а7). 

109. Перечень семи неблагих причин ( бргйа-дгу-па ми намс-па’и лам-ду 
бжуд-па, 165а2 - Іббаі). 

ПО. Глава о путешествии в Вайшали ( бргйа-бчу-па йанг-па’и лам-ду 
бшуд-па, 166а2 - 166а4). 

111. Пребывание в роще Шингшапа к северу от Велуваны ( бргйа-бчу- 
ічиг-па ша-па’и цхал-ду бстан-па, 166а4 - 16665). 

112. История Дханики ( бргйа-бчу-гнис-па нор-чан-ійи там, 16665 — 
КіВаЗ). 

113. Освобождение от санскар ( бргйа-бчу-гсум-па ску-цхе и ’ду-бйед 
бтанг-ба, 168аЗ - 169аЗ). 

114. Деяния на пути в Кушу (бргйа-бчу-бжи-па рца-чан-бжур-па'и лам- 
піи мдзад, 168аЗ — 169аЗ). 

115. Деяния, совершенные по приходе в Кушу ( бргйа-бчу-лнгапа рца- 
чан-нид-ду бйон-па’и мдзад, 169аЗ — 171 аі) . 

116. Укрощение царя гаядхарвов по имени Супирья (бргйа-бчу-друг-па 
Ори-за’и ргйал-по ра-дга’-ба бтул-па, 17 Іаі — 172а4). 

117. Субхадра достигает архатства (бргйа-бчу-бдун-па кун-ту-ргйу раб- 
боанг дгра-бчом-па-ла бкод-па, 172а4 — 174аЗ). 

118. Наставление о Махапаринирване ( бргйа-бчу-бргйад-па йонгс-су-мйа- 
нгам-лас-’дас-пар бстан-па, 174аЗ — 17562). 

119. Почитание останков ( бргйа-бчу-дгу-па ску-гдунг-па бул-ба, 17562— 
17761). 

120. Разделение останков на восемь частей ( бргйагни-шу-па ску-гдунг 
чха бргйад бкос-па, 17761 — 17867). 

121. История о первом соборе ( бргйа-нер-гчиг-па бка’-бсду данг-по’и 
■мам, 17867 - 18262). 

122. Нирвана Кашьяпы (бргйа-нер-гнис-па ’Од-срунгс-чхэн-по мйа-ніа- 
лас-’дас, 18262 — 18462). 

123. Вступление в монашество Шанегочана ( бргйа-нер-гсум-па ша-на’и 
юс-чан раб-ту-бйунг-ба, 18462 - 185а6). 

124. Последнее деяние Ананды (бргйа-нер-бжи -па Кун-дга’-бо’и мдзад- 
патха-ма, 185а6 - 187аЗ). 

125. Второй собор ( бргйа-нер-лнга-па бка’-бсду-гнис-па’и джи-лтар 
мдзад-па, 187аЗ — 189а7). 

Сокращенный (девятисложный) и полный варианты названий сюжетов 
соотносятся следующим образом: 

Сокращенный вариант (два сюжета): «Вхождение в лоно » и «Пребыва¬ 
ние в лоне» (лхумс-су ’джуг данг лхумс-на бжугс-па дат, Намтхар, с.Эа2). 

Полный вариант: «Нисхождение с Г ушиты и вхождение в лоно» (дга’- 
лдан-нас ’пхо-те лхумс ’джуг-па данг, Намтхар, 4а2); «Время пребывания в 
лоне матери» (йум-джи лхумс-на бжугс- па'и гнас-скабс, Намтхар, с.4а2). 

За указателем сюжетов начинается основной корпус текста (6а] — 
189а7). Каждая история имеет свой порядковый номер, название и отде- 
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ляется одна от другой новым абзацем. Далее следует подробный авторский 
и издательский (189а7 — 191а1, 191 аі — 19263) колофоны, в которых ука¬ 
зываются источники, использованные Таранатхой, и место написания. В ка¬ 
честве источников указаны Четыре Агамы, Кармашатака, Аваданашатака, 
Виная, Ратнакута, Лалитавистара, Махапаринирванасутра, Смритиупастха- 
на, Абхинишкраманасутра, сутра Дзанлундо и другие сочинения буддийско¬ 
го Канона. Таранатха также сообщает о том, какие сюжеты откуда заим¬ 
ствованы: № 1—28 написаны на основе Лалитавистары, № 42 восходит к Рат- 
накуте, № 60, 61, 72, 88 созданы по главам из Дзанлундо, № 118 строится 
на основе Махапаринирванасутры и т.д. В колофоне указывается место со¬ 
здания — обитель Нагджал (наіс-рійал) в монастыре Тагтанпхунцоглинг 
(с 1658 г. — монастырь Галданпхунцоглинг). Таранатха поясняет взаимо¬ 
связь письменной и устной традиций в толковании некоторых сюжетов 
(№ 31, 39, 41, 42, 46, 61, 100), соотнесенность сюжетов в традиции школ буд 
дизма хинаяны и махаяны, традиций южного и северного направлений в 
буддизме. 

«Намтхар» начинается с санскритского славословия. В плане истории 
изучения структуры тибетских текстов каждый элемент хвалы чрезвычайно 
важен для понимания бытования текста, аудитории, на которую он рассчи¬ 
тан. В данном конкретном случае обращение к Учителю, Будде, бодхисат- 
твам свидетельствует о том, что текст принадлежит к поздней буддийской 
традиции, хотя анализ источников, указанных в колофоне, свидетельст¬ 
вует о том, что все они входят в раздел сутр буддийского Канона и, соот¬ 
ветственно, принадлежат к экзотерическим текстам, открытым для профа¬ 
йл ческого мира. 

Формула зачина канонических джатак содержит обращение к Будде и 
Бодхисаттвам, опуская обращение к Учителю, таков, например, зачин сбор¬ 
ника «Джатакамала»:« Ом! Намо Будда, бодхисатвы!». , что вполне соот¬ 
ветствует их принадлежности к классу сутр9. Введение в хвале обращения 
к Учителю отражает положение, когда почитание Учителя (гуру, ламы) ста¬ 
ло главным движущим принципом отношений не только в монашеской общи¬ 
не, монастыре, но и в светской жизни, а отношения светских правителей 
и глав буддийских школ — оформляться как отношение ученик — учитель. 
Явление, зарегистрированное не только в самом Тибете, но и за его пре¬ 
делами, в частности в Монголии. Таранатха специально акцентирует вни¬ 
мание на том, что «Намтхар Шакьямуни» — это прежде всего произведе¬ 
ние о великом Учителе и принадлежит к тибетской буддийской традиции. 

«Намтхар» Таранатхи — это житие Будды Шакьямуни. Соответственно 
тибетская часть хвалы содержит характеристики «пробужденного» индивида 
поскольку «будда» (сангс-ргйас) и есть определение «рожденного», чей 
«разум» (будхи, бло) пробудился. 

Вступительная хвала — ключ к основному корпусу текстов, поскольку 
в ней содержится терминологическое обоснование концептуальной позиции 
автора, указывается традиция передачи учения, приводятся имена учите¬ 
лей. Две первых строки тибетской части хвалы: «Искренне склоняюсь пере,і 
самим Татхагатой! Припадаю к стопам владыки всех трех мирон, мира бо¬ 
гов, мира нагов, мира людей!» — указывают на двойную природу «пробуж- 
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денного» индивида, будды, с точки зрения «абсолютной реальности» и ее 
проявления в чувственном виде. Татхагата - тот, кто пришел к такому со¬ 
стоянию, реализовав «накопленное знание» (джнянасамбхара, йе-шес-кйи- 
цхогс), и вышел за пределы сансары, реализовав «накопленные благие за¬ 
слуги, деяния» (пунъясамбхара, бсод-намс-кйи-цхогс). 

Далее хвала дает определение структуры «пробужденного»: «Склоняюсь 
пред Владыкой Муни, чье совершенное «озарение» объемлет все стороны 
спета, чей прекрасный голос, как раскат летнего грома, пробуждает сан- 
еару от сна неведения, чье тело по своим прекрасным признакам не имеет 
рапных среди множества возникавших обликов!» 

Тело (см/, кайл), речь (гсунг, вал), разум-озарение (снанг-ба, читта) - 
составляющие элементы «абсолютного бытия» «пробужденного» . Тело - 
психофизиологический комплекс структуры, в явленном виде в сансаре он 
п облике исторического будды, его деяний, совершенных в сансаре, в его 
изображениях, в его последователях-учителях. Речь - определение комму¬ 
никативной зоны, реализующейся через учительное «олово», письменные 
тексты, персонажей пантеона, воспринимаемых как знаки определенных 
эмоциональных состояний. Разум - ментальный уровень, его зримым во¬ 
площением является так называемая ступа, первоначальный реликварий, 
который впоследствии приобрел значение воплощенного «абсолюта» . 

Двойная природа «пробужденного» подчеркивается введением Таранат- 
хой в текст хвалы двух философских терминов, определяющих «абсолютное» 
(нарашунъята, гшан-стонг) и «относительное» (свабхавашунъята, бдаг-стонг 
или рані-стонг ): 

«Ты, кто на протяжении бесчисленных кальп наполнял поток разума 
нектаром только на благо других (гшан), даже мгновения не помышляя о 
собственной (бдаг) пользе, обрел конечное постижение». 

О том, что эти два слова, гшан и бдаг, являются в данном случае вы¬ 
ражением философского концепта Таранатхи, свидетельствует их пози¬ 
ционная закрепленность в строках. Гшан и бдаг - пятые слоги в строках, 
каждому из них предшествует временная характеристика «бесчисленные 
кмльпы» и «даже мгновение», а за каждым следует определение цели - 
«благо» (пхан) и «польза» (дон)-, в первом случае в конце строки находится 
субъект действия — «ты» (кхйод) и действие - «обрел» (брнес): 

мтха'-йас бскал-бар гшан пхан кхо-на’и бдуд-рцис тхугс ргйуд гтамс- 
ча кхйод 

скад-гчиг цам йанг бдаг дон ма дгонгс он-кйанг го-'пханг мтхар гпхгуг 
брнес. 

На формальном уровне двойная природа «пробужденного» закрепляется 
использованием ТаранатхоЙ разных стихотворных размеров в тексте хвалы: 
иятнадцатисложного и девятисложного. Если часть хвалы с пятнадцати¬ 
сложным размером описывает «абсолют» и его проявления, то девяти- 
с.ложиая хвала содержит определения ((пробужденного» индивида в еанса- 
ричееком бытии: 

снян-ба’и ба-дан ’джт-ртен ісум-на іраіс 

дам-па'и чхос-сгра сен-іе- и сіра сгрогс 

тхамс-чад мкхйен-па дкпн-мдхоі мд.юд брнес-па'к 
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«Тот, кто обрел редкую драгоценность всеобщего знания, львиный рык, 
возвещающий чистое учение, прославленное во всех трех мирах знамя 
благозвучия». 

Чтобы не было никаких сомнений в этом, Таранатха вводит словосо¬ 
четание «океан страданий», что является синонимом сансары. Позиционно 
в строках все определения также закреплены. Таранатха вводит в текст 
хвалы имя своего предшественника по перерождению Мгон-’грол-мчхог 
(1495—1566) и сокращенный вариант собственного имени Кун-бзанг от пол¬ 
ного имени Кун-дга’-снинг-по дпал бзанг-по. 

Таким образом, вступительная хвала в свернутом виде знакомит чи¬ 
тателя конкретной культурной среды с традицией бытования литератур¬ 
ного памятника, давая представление о его содержании и позиции автора. 
Причем сознательная авторская позиция выражается в использовании соот¬ 
ветствующих терминов на лексическом уровне и на формальном, закрепляя 
желаемое содержание. 

Главное действующее лицо повествования — Будда Шакьямуни, а сам 
памятник состоит из историй о легендарных событиях, имеющих к нему не¬ 
посредственное отношение. По форме «Намтхар* не совпадает не только с 
классическими джатаками Ю, но даже с так называемым «центрально-азиат¬ 
ским типом» 11. Прежде всего обнаруживается отсутствие композиционного 
приема «обрамленной повести», характерного для палийских и санскритских 
джатак. Ни один из сюжетов не содержит формальных признаков джатак: 
зачин — рассказ о настоящем, основной текст — рассказ о прошлом, заклю¬ 
чение — отождествление. Тексты также не имеют строгой организованно¬ 
сти по типу‘«вопрос — ответ», что отмечалось как специфическая особен¬ 
ность «центрально-азиатского типа», а носят скорее повествовательный ха¬ 
рактер; вопросно-ответная ситуация появляется только в тех случаях, ког¬ 
да этого требует внутренняя логика развития сюжета. «Намтхар Шакьяму¬ 
ни» — серия эпизодов, составляющих бытие Шакьямуни как исторической 
личности, включая контакты с другими «рожденными живыми существами», 
образующими миры сансары (боги, демоны, люди, животные, духи, обита¬ 
тели ада). Один эпизод отделяется от другого порядковым номером и на¬ 
званием и связывается в целое временными зачинами «в то время как», 
«после того как», «когда» и т.д.: 

«Тринадцатая история. Женитьба на Гопи. Затем юные шакьясцы взошли 
на колесницы и когда вернулись в Капилавасту, гадатели предсказали: 

"Если юный Сидхартха через семь лет не станет монахом, то будет чакра- 
вартином". В то время Гопи, дочь шакьясца по имени Гханта... подобную 
богине Гопи среди десяти миллионов других женщин бодхисаттва взял се¬ 
бе в жены». 

«Четырнадцатая история. Созерцание четырех причин существования 
сансары. Затем, в другое время, бодхисаттва сказал... Когда вошел во дво¬ 
рец, то подумал: "Я уйду из дома, стану бездомным монахом, с тем чтобы 
размышлять над сутью смысла бытия"». То есть происходит последова¬ 
тельный монтаж событий, образующих жизнь конкретного индивида, поток. 
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При сопоставлении сюжетов, заимствованных Таранатхой, с ориги¬ 
налами особенно отчетливо прослеживается принципиальная разница в 
подходе к изображаемому событию. Меняется время происходящего: 
«прошлое» становится «настоящим», поскольку, с точки зрения автора, 
эпизод имеет прямое отношение только к жизни Шакьямуни. Параллель¬ 
но меняется место, и оно не совпадает ни в первом, ни во втором слу¬ 
чае. Снимаются все детали, которые автор считает второстепенными и 
отвлекающими от основного события, восстановленного на основе Ком¬ 
ментария. 

Можно сказать, Таранатха воссоздает «историческое время» собы¬ 
тий из жизни Шакьямуни. Если же обратиться к послесловию «Историй 
об обезьяне» (60), то обнаруживается, что Таранатха действительно «био- 
графизирует» происходящее, стараясь восстановить истинную, с его точ¬ 
ки зрения, последовательность эпизодов. И это не единственный случай. 
Так, история «Обращение царя Прасеннанджита» (41) заключается фра¬ 
зой: «Вслед за тем годом произошла встреча отца с сыном». В следую¬ 
щей истории «Встреча отца с сыном» (42) сообщается о борьбе за власть 
между Дэвадаттой, кузеном Шакьямуни, и Шакьямуни. В этот год и сле¬ 
дующий за ним Шакьямуни встречает своего другого юного кузена Анан¬ 
ду, ставшего верным последователем Шакьямуни, и устанавливаются кон¬ 
такты с Кашьяпой. По поводу историй «Вступление в монашество Нанды» 
(44) и «Проповедь общине монахинь» (45) в последней Таранатха говорит 
следующее: «Что касается циклов "Вступление в монашество Нанды" и 
"Проповедь общине монахинь", то о них стало известно через многие го¬ 
ды после "Встречи отца с сыном", а в какой период точно они произошли, 
неизвестно. И этот раздел написан в соответствии с устным преданием 
"Об обращении семьи Шакьев"». 

В послесловиях к другим сюжетам Таранатха сообщает о том влия¬ 
нии, которое оказывали и личность Шакьямуни, и его вероучение на со¬ 
седние страны и местности, о постоянных конфликтах между Шакьямуни 
и Дэвадаттой в борьбе за влияние на конкретных правителей, от которых 
зависело благополучие общины. Так, устами царя Аджаташатру в конце 
истории о его обращении (91) говорится: «Я беру под свое покровитель¬ 
ство Будду и его общину. Я распахиваю двери перед Учителем и его сви¬ 
той из четырех видов живых существ и захлопываю двери перед Дэвадат¬ 
той и его учениками». Таким образом, при чтении «Намтхара Шакьямуни» 
разворачивается цепь событий индивидуальной жизни, внутренний мир 
конкретного индивида. Причем автор пытается «историзировать» собы¬ 
тия, привязать их к конкретным обстоятельствам, имеющим под собой 
историческую основу. Именно это позволяет рассматривать «Намтхар 
Шакьямуни» как попытку средневекового автора создать конкретную био¬ 
графию исторической личности. Д.Туччи полагает, что трактат Таранатхи 
только косвенно является биографией Будды Шакьямуни, вокруг которого 
развивается сюжет. Действующие персонажи — это его ученики, против¬ 
ники — светские люди, которые становятся его последователями, услы- 
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шавшами «слово» 12, На наш взгляд, Д. Туччи не совсем .точен, поскольку 
он не принимает во внимание попытку Таранатхи «историзировать» собы¬ 
тия. 

В «Намтхаре Шакьямуни» Таранатхи Будда Шакьямуни проходит путь 
от рождения бодхисаттвой Шветакету (1) до своей нирваны (118), а его 
учение - от первой проповеди (28) до второго собора (125). Так описы¬ 
вается движение Шакьямуни по пути освобождения от сансары (его ны¬ 
нешней и будущей жизни), его индивидуальная судьба на широком социаль¬ 
ном фоне. Место действия — материк Джамбудвипа; действующие лица - 
реальные исторические персонажи, существование которых подтверждает¬ 
ся и письменными источниками, а археологическими раскопками. Для са¬ 
мого Таранатхи историчность Шакьямуни несомненна. Подлинность собы¬ 
тий, происходивших с некоторыми другими персонажами, в частности с 
обитателями мира богов, животных и т.д., сомнительна только для совре¬ 
менного читателя. У представителей же традиционной культуры вопросы 
такого рода не возникали. И вся жизнь для них - цепь перевоплощений из 
одной формы бытия в другую, зависимых от закона причинно-следственной 
связи. 

Снятие сансарических пут, освобождение определяется движущей си¬ 
лой - кармой, совокупностью деяний. Карма - закон причинно-следствен¬ 
ной связи, правящей и определяющей условия существования. «Общая» кар¬ 
ма — слепая сила, которая обусловливает существование мироздания в 
целом. «Индивидуальная карма» проецирует бытие конкретного «живого 
существа» и в зависимости от условий его рождения может быть «благой» 
или «неблагой» .«Благая карма» - рождение человеком, потому что оно дает 
возможность обрести «карму, лишенную движения» , и'тем самым выйти за 
пределы сансары, освободиться и достичь нирваны. И вот «Намтхар 
Шакьямуни» демонстрирует закон причинно-следственной связи, опреде¬ 
ляющий движение индивида по пути освобождения. Сила «общей кармы» 
реализовала условия появления Будды Шакьямуни, его «индивидуальная 
карма» созрела для реализации его «благой кармы», которая привела к 
обретению «кармы, лишенной движения». «Неблагая карма» - это рожде¬ 
ние в любом другом облике или состоянии, кроме человеческого. Уникаль¬ 
ность рождения в человеческом облике подчеркивается труднодостижи- 
мостью человеческого облика, его временностью, недолговечностью. 

Появление «Намтхара Шакьямуни» в 1613 г. было обусловлено истори¬ 
чески^. Мелкая грызня между отдельными правителями, монастырями, 
религиозными школами, борьба за власть над всем Тибетом между свет¬ 
скими правителями и крупными церковными феодалами, когда и те и дру¬ 
гие прибегали к помощи извне, эпидемии, опустошавшие страну, вконец 
разорили и разъединили государство. Существовала явная необходимость 
в сильной централизованной власти, способной объединить под своей эги¬ 
дой страну в единое целое. Для Таранатхи, крупного религиозного деяте¬ 
ля своей эпохи, таким идеальным правителем представляется образ Шакья¬ 
муни, выступавшего в функции идеального Учителя. Чтобы оценить значе¬ 
ние «Намтхара», важно правильно представить деятельность двух далай- 
лам. 
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Соднам-джамцо, III далай-лама (1543—1588), считается первым под¬ 
линным далай-ламой, поскольку с его именем связывается начало актив¬ 
ной политической деятельности правящей школы Тибета, школы гэлукпа, 
ее выхода на международную арену Центральной Азии во второй полови¬ 
не XVI в. Позиции гэлукпа в ту пору в Тибете были чрезвычайно неус¬ 
тойчивы, и политическая власть в лице гэлукпа нуждалась в явной под¬ 
держке, которую последняя могла получить только извне. Поэтому в 1577 г. 
Соднам-джамцо отправился на переговоры в Монголию, которые состоя¬ 
лись летом 1578 г. Соднам-джамцо и Алтан-хан даровали друг другу по 
титулу и торжественно заложили монастырь. 

Обратный путь Соднам-джамцо растянулся на долгие годы. Во время 
его остановки в Ланьчжоу китайские власти обратились к нему с просьбой 
оказать воздействие на Алтан-хана с тем, чтобы тот ослабил или даже 
прекратил набеги на пограничные районы Минской империи. Одновременно 
Соднам-джамцо вручили дары от императора и приглашение посетить Нан¬ 
кин, столицу Минского Китая. Соднам-джамцо отказался, так как решил 
отправиться в Кхам, Восточный Тибет. В 1582 г., получив известие о 
смерти Алтан-хана и лишившись тем самым реальной политической под¬ 
держки, Соднам-джамцо поспешил вернуться в Монголию, чтобы восста¬ 
новить утраченные позиции. Там он оставался до самой смерти, последо¬ 
вавшей в 1588 г. Причины, помешавшие Соднам-джамцо вернуться в Ти¬ 
бет, по всей видимости, заключались в сильном сопротивлении, которое 
оказывали представители крупных аристократических кланов, претендо¬ 
вавших на власть в Тибете. Об этом можно судить по «Автобиографии» 
Таранатхи, где он, правда скупо, упоминает о военных действиях в Тибе¬ 
те в 80-е годь|14_ Таранатха сообщает о встречах светских политических 
деятелей Тибета. 

IV далай-ламу Йонтан-джамцо (1589—1617), из-за политических пре¬ 
тензий голукпа и политической Заинтересованности монголов-тумэтов, 
отыскивают в Монголии. Он оказывается не кем иным, как внуком Алтан- 
хана. Йонтан-джамцо тоже не сразу попадает в Тибет, потому что в стра¬ 
не продолжались военные столкновения между сторонниками гэлукпа и 
ее противниками, представителями аристократических родов Цанга и по¬ 
кровительствуемой ими школой кармапа. Лишь в начале XVII в. проис¬ 
ходит наконец интронизация Йонтан-джамцо в Лхасе, на которую он при¬ 
был в сопровождении отряда всадников (монголов-тумэтов). Несомненно, 
сообщения о военных действиях отражают существовавшее противоборст¬ 
во Йонтан-джамцо и его партии со школой кармапа и ее феодальных покро¬ 
вителей. 

В 1605 г. Йонтан-джамцо потерпел поражение от войск кармапа, а от¬ 
ряд монгольских всадников, прибывших с ним в Тибет, был изгнан из Лха¬ 
сы, И вновь активизируется борьба между школами: кармапа, поддержи¬ 
ваемой правителем Цанга Кармапа Танчжонг-вангпо, и гэлукпа за власть 
в Центральном Тибете с преимуществом на стороне кармапа. Положение 
Чонтан-джамцо резко ухудшилось. Он пытался установить дружеские от¬ 
ношения с представителями других регионов, и на юге это ему удалось. 
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В Недонге Йонтан-джамцо приняли хорошо. Однако по прибытии в 
Цанг, когда он отправился в монастырь Ташилхунпо, по всей видимости, 
в ту пору единственный монастырь гэлукпа на территории Цанга, располо¬ 
женном рядом с резиденцией Кармапа Танчжон-вангпо, последний не толь¬ 
ко не вышел встречать далай-ламу, но и отказался принять его. Отноше¬ 
ния гэлукпа, имевшей номинальную власть, и правителей Цанга, претен¬ 
довавших на приоритет по всей стране, резко обострились и вступили в но¬ 
вую фазу. В 1610 г. Таранатха пишет в «Автобиографии», что он вновь ви¬ 
дит сны, предвещающие разрушения, войну, бедствия^. В 1612 г. умирает 
Кармапа Танчжонг-вангпо, и ему наследует его сын Кармапа Пунцхогнам- 
джал. Во многих районах Тибета власть перешла к Кармапа Пунцхогнамд- 
жалу, который установил протекторат над Западным и Центральным Тибе¬ 
том, самостоятельно предпринимал активные военные действия против Бу¬ 
тана. Йонтан-джамцо ничего не мог противопоставить реальной военной 
силе и находился в бездействии. После кончины, последовавшей в 1617 г., 
его тело кремировали, пепел разделили пополам и отправили половину в 
Монголию, на родину, а половину оставили в монастыре Брайбун. 

С появлением на политической арене Кармапа Пунцхогнамджала Та¬ 
ранатха, возможно, связывал надежды на то, что теперь мир будет вос¬ 
становлен, утихнет междоусобная рознь, наступит примирение среди враж¬ 
дующих группировок. Тогда он обращается к образу великого учителя 
Шакьямуни, способного примирить противоположные интересы и помыслы. 

Работая над «Намтхаром» , Таранатха одновременно продолжал пи¬ 
сать «Автобиографию». Она делится на три главы, которые состоят, в 
свою очередь, из маленьких разделов, описывающих события жизни само¬ 
го Таранатхи по.годам. Каждый раздел заканчивается четверостишием. 
Композиция «Автобиографии» в значительной мере сказалась на компо¬ 
зиции «Намтхара», не говоря о том, что его собственные исторические со¬ 
чинения, подход к событиям собственной жизни, без всякого сомнения, 
влияли на создаваемое Таранатхой жизнеописание Шакьямуни. 

«Намтхар Шакьямуни» написан на простом тибетском языке, довольно 
близком к разговорному, с использованием значительного числа диалогов. 
Автор умело применяет многозначность и синонимичность тибетской уіек- 
сики, избегает употребления редких слов, известных только по канониче¬ 
ским словарям. В некоторых случаях Таранатха сохраняет ряд лексических 
заимствований из буддийского гибридного санскрита, санскритскую транск 
рипцию написания имен отдельных персонажей, названия местностей, горо¬ 
дов, где происходили те или иные события, иногда давая рядом перевод 
на тибетский язык, хотя четкая последовательность при этом отсутствует. 

Все это свидетельствует о его знании санскритских оригиналов, вы¬ 
сокой культуре и образованности, знакомстве с устной традицией и пись¬ 
менными санскритскими источниками. Подтверждением тому являются 
сообщения в его «Автобиографии» о занятиях с индийскими пандитами, пу¬ 
тешествовавшими по Тибету. От Будцагуптанатхи, учителя с юга, он слу¬ 
шал, кроме пояснений к «Шатасахасрика-праджняпарамите», повествования 
о разных странах, различных учениях, историях в прежних царских хрони¬ 
ках. Этот же учитель рассказывал предания о мудрых буддах и невежест- 
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ценных глупцах^®. Бенгальский пандит Пурнананда и его спутник Сарва- 
нанда познакомили Таранатху с образцами индийского эпоса, главами из 
Рамаяны и Махабхараты («Сказание о Бхиме», «Битва обезьян», «Сказа¬ 
ние о Бхарате», «Сказание о Ханумане»)^. Таранатха изучал не только 
подлинники, но и комментарии и таким образом имел возможность позна¬ 
комиться с богатейшей древнеиндийской литературой во всем ее много¬ 
образии. 

Вместе с тем Таранатха чрезвычайно экономен в выборе изобрази¬ 
тельных средств. Его изложение скорее суховато и рассчитано на знание 
внетекстовой ситуации. В некоторых случаях сначала он оговаривает ис¬ 
точник, на основе которого создавался данный сюжет, особенно тогда, ко¬ 
гда эпизод восходил к устной традиции. Так, в истории «Предсказание ни¬ 
щенке о том, что она станет буддой» (88) он говорит: «88-ую историю "Пред¬ 
сказание нищенке о том, что она станет буддой", я услышал из истории 
"О царе Прасеннанджите" (88)». Устное предание неизвестно, но сохрани¬ 
лась 37-ая глава "О женщине Чангамо" в сутре "Дзанлундо" («Дзанлун- 
до»), излагающая тот же сюжет («Дзанлундо» , гл. 37). 

По сравнению с текстом «Дзанлундо» поражает краткость и сухость 
изложения этого сюжета у Таранатхи. Подробный диалог торговца маслом 
и нищенки заменяется сообщением о скудости обретенного подаяния. Впе¬ 
чатляющая картина гашения неугасимой лампады замещается простым пе¬ 
речислением действий, совершаемых учеником. Полностью,отсутствует 
эмоциональная окраска события. Почти нет традиционных эпитетов и срав¬ 
нений, а те, которые использованы автором в незначительном количестве, 
не идут ни в какое сопоставление с имеющимися в «Дзанлундо». 

После истории о нищенке в той же главе «Дзанлундо» следует сюжет, 
в котором приводится рассказ о царской дочери Муни. В нем Будда пред¬ 
сказывает ей, что она станет Буддой Шакьямуни, и таким образом уста¬ 
навливается связь соответственно предсказанию: «Девушка Муни! В буду¬ 
щие времена, когда пройдет 91 безмерная кальпа, ты станешь буддой по 
имени Шакьямуни и будешь обладать 32 признаками великого существа»^. 

Б сюжете «Намтхара» такой персонаж отсутствует вовсе и происходит 
«стяжение» событий во времени. Предсказание претворяется в молитву ни¬ 
щенки, обращенную к Будде. Для того чтобы точно конкретизировать об¬ 
раз Учителя, указываются его любимые ученики, мать Шакьямуни, его 
сын Рахула, город Капилавасту - место рождения, даже способ захороне¬ 
ния останков. Тем самым акцентируется внимание на личностной характе¬ 
ристике индивида. 

Правда, в других сюжетах, когда этого требует динамика развития 
действия, эмоциональная нагрузка возрастает весьма значительно. В ис¬ 
тории «Приглашение в Шравасти» (40) описание посещения сада Джетава- 
ча строится на подчеркнутом параллелизме: «У врат все немедленно скло- 
млись, все шесть видов живых существ поклонились. Все пространство 
мира объял свет. С небес боги сыпали цветы, и они дождем падали на зем¬ 
лю, звучала чудесная музыка. Слоны, кони, быки издавали трубные звуки. 
Слепые прозрели, глухие обрели слух, немые заговорили, те, кто были ка- 
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леками, стали совершенными, одурманенные ядом и вином очистились, 
разгневанные успокоились, беременные разрешились от бремени, все 
заключенные покинули темницы». 

Многократность совершаемых действий усиливает впечатление всеоб¬ 
щего ликования и причастности к встрече Победоносного. Трогательно опи¬ 
сание аскезы голодания, которой предавался Шакьямуни, перед тем как 
отыскать истинно верный путь. Для усиления создаваемого эффекта Та- 
ранатха кадрирует действие, приводя описание того, как все родичи Ша¬ 
кьямуни, его родители, супруга, слуги, все жители Капилавасту также 
стали предаваться аскезе. Отец Будды волнуется, что голодание причи¬ 
нит вред беременной Ящодхаре, супруге Будды Гаутамы, и будущему вну¬ 
ку. Также трогательна и нежна встреча отца и сына после достижения 
Гаутамой просветления (42). 

Некоторые части сюжетов (9, 10, 12, 42, 43, 77, 78, 79, 80, 81, 84, 90, 
91, 92) объединены упоминанием имени Дэвадатты, двоюродного брата 
Будды Гаутамы, его постоянного соперника, который практически всегда 
стремился нанести вред своему родственнику. Впервые тема соперничест¬ 
ва возникает при «обучении наукам (9)», а четкое противопоставление Дэ¬ 
вадатты и Гаутамы фиксируется в истории «Проповедь женщинам из рода 
Шакьев» (43), где в финале сюжета говорится, что «все, за исключением 
Дэвадатты и Коккалики и других, оставшихся в меньшинстве, стали ар¬ 
хатами» (43). Монашеская община, созданная Буддой Шакьямуни, была 
весьма разнородной по социальному составу ее членов. В нее входили 
представители всех сословий древней Индии - брахманы, кшатрии, вайшьи, 
шудры. Потому ее монолитность и целостность довольно часто проверя¬ 
лись на прочность. Последователи Шакьямуни, его верные ученики Шари- 
путра-и Маудгальяяна, выходцы из брахманской среды, а также кшатрий 
Ананда, противостояли Дэвадатте, группа которого объединяла преиму¬ 
щественно выходцев из кшатриев. 

Дзвадатте оказывали сильную поддержку и современные ему прави¬ 
тели Индии. Он устанавливает дружеские отношения с Аджаташатру, тог¬ 
да еще царевичем и, обретя помощь с его стороны, задумывает раско¬ 
лоть общину и стать ее главой (77). «Ратуя за ужесточение монашеских 
правил, за строгий аскетизм, против чего выступали Шарипутра и Мауд¬ 
гальяяна, Дзвадатта постепенно вступает в конфликт с Шакьямуни, ко¬ 
торый переходит затем в смертельную вражду» 19, в истории «Собрание 
монахов в уединенном месте» (78) как раз и повествуется об этом кон¬ 
фликте, когда Дэвадатта потребовал раздела общины: «Так как Победо¬ 
носный достиг преклонного возраста, то забывает давать наставления 
своей свите из четырех видов живых существ, поэтому ее /надо/ дове¬ 
рить мне». На это Победоносный ответил: «Если я не поручаю этого Мауд- 
гальяяне и Шарипутре, которые подобны прекрасным сосудам среди верую¬ 
щих, то доверю ли тебе, проглотившему плевок, подобному безмозглому 
трупу?» 

Одновременно Дзвадатта потребовал введения новых обязательных 
правил для монахов: отказаться пить молоко, есть мясо, употреблять 
соль, жить на окраинах городов, не носить одежду из тряпья. Правила, 
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которые вкладывает Таранатха в уста Дэвадатты, отличаются от тех, ко¬ 
торые приписываются ему в традиции «Винаи»: проводить жизнь в лесу, 
не принимать приглашения на трапезы, а существовать только подаянием, 
носить тряпье, не принимать одежду в дар от мирян, спать под деревом, 
а не под крышей, не употреблять в пищу рыбу и мясо^О. Предложенные 
Дэвадаттой новые -правила, как описывает Таранатха, способствовали то¬ 
му, что «Дэвадатта и его свита несколько возвысились». Хотя слова Дэ¬ 
вадатты «Я сам воссяду на трон и буду как будда» звучат иронично у Та- 
ранатхи, в действительности Дэвадатта уговорил 500 новообращенных уй¬ 
ти с ним в Гаясису, Где он и создал свою общину. Имеются сведения, что 
община, носившая имя Дэвадатты, процветала в Бенгалии и после его 
смерти^!. 

В повествовании Таранатхи вероотступники и соратники отрекаются 
от Дэвадатты и возвращаются к Будде Шакьямуни. И самый верный его 
соратник Коккалика отрекается от него и избивает так, что Дэвадатта да¬ 
же не мог спать. Дэвадатта же, внеся раскол в монашескую общину, со¬ 
вершает тем самым один из пяти смертных грехов — «внесение раскола 
в монашескую общину», — цепочка которых на этом не прерывается. 

В следующей истории «Греховное поведение царя Аджаташатру» (79) 
он уговаривает Аджаташатру заточить в темницу отца, царя Бимбисару, 
и убить его, что соответствует реальным событиям. Тем самым выстраи¬ 
вается еще одно звено в цепи смертных грехов — «убийство отца». В по¬ 
вествовании Таранатхи, так же как и в других буддийских текстах, гово¬ 
рится о нескольких неудачных попытках, предпринятых Дэвадаттой, что¬ 
бы физически уничтожить Будду Шакьямуни (80, 81). Так, Дэвадатта пред¬ 
принимает попытку уничтожить Шакьямуни, сбросив на него камень (80). 
Тем самым он становится отъявленным негодяем, поскольку пытался со¬ 
вершить смертный грех «пролитие крови Будды». Столь неправедное пове¬ 
дение требует наказания, и появляется сюжет, в котором Дэвадатте пред¬ 
сказывается, каким образом он погибнет. История «Предсказание Дэва¬ 
датте» (92) описывает, как разверзается земная твердь, как рвется от¬ 
туда адский пламень, в котором Дэвадатте предстоит мучиться на протя¬ 
жении бесчисленных кальп. Образ Дэвадатты помимо традиционного пред¬ 
ставления о нем как о враге буддийского вероучения в «Намтхаре» Тара¬ 
натхи выступает как воплощение раздора, который необходимо преодолеть 
и в самом Тибете времен Таранатхи. 

Пять историй, посвященных взаимоотношениям Дэвадатты и Будды 
Шакьямуни, связаны композиционно. Все они (77, 78, 79, 80, 8І) следуют 
одна за другой, их объединяет один активный персонаж — Дэвадатта, об¬ 
раз которого дается в динамике. Кроме того, их внутреннее единство обу¬ 
словлено общим источником. Как сообщает Ю.М. Парфионович, в «Винае» 
говорится о том, что Дэвадатта потребовал у Будды, уже достигшего 
преклонного возраста, передать ему руководство общиной. Будда Шакья¬ 
муни отверг это требование, сказав при этом: «Даже Шарипутре или Мауд- 
гальяяне я не вручу сангху. Ты же, негодяй, будешь извергнут из нее, 
как плевок» 22. Таранатха мастерски включает эту деталь в свое повест¬ 
вование, трансформируя ее дважды. 
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В истории «Магические действия Дэвадатты» (77) Дэвадатта в числе 
прочих чудес проглатывает плевок, которым одарил его Аджаташатру, что 
явилось последней каплей, довершившей обращение Аджаташатру: «Когда 
Аджаташатру сплюнул слюну, тот проглотил (ее). Тогда Аджаташатру по¬ 
думал: "Этот Дэвадатта — великий мастер показывать чудеса"» (77). И в 
следующей истории «Собрание монахов в уединенном месте» (78) Дэва¬ 
датта получает определение, данное ему Буддой Шакьямуни: «ты, прогло¬ 
тивший плевок». Фразеологическим повтором Таранатха цементирует взаи¬ 
мозависимость данных сюжетов. 

Пять данных сюжетов - единый повествовательный блок о неблагой 
карме Дэвадатты, результаты которой предсказываются ему через десять 
историй. Такой принцип построения обусловлен мнемоническим кодом, за¬ 
ложенным в начале повествования, и дополнительно свидетельствует о тон 
что «Намтхар» Таранатхи в равной мере был предназначен и для устного 
повествования. Тем более что истории «Греховное поведение царя Аджа¬ 
ташатру» (79), «Тщетные попытки Дэвадатты нанести вред Будде» (80), 
«Усмирение слона Дханапалы» (81), повествующие о тесных контактах с 
царем Аджаташатру, имеют аналогом следующие повествования: «Защита 
царя Аджаташатру от совершения зла» (90), «Обращение царя Аджаташат¬ 
ру» (91), которые и завершаются историей «Предсказание Дэвадатте» (92). 

Внутреннее единство повествования характерно не только для сюже¬ 
тов, связанных с Дэвадаттой. По такому же принципу объединяются и все 
другие истории. Так, вслед за сюжетом о поглощении Дэвадатты адом 
располагается история «Созерцание ада Маудгальяяной и Шарипутрой» 

(93), где развивается та же «адская тема» и вновь возникает имя Дзва- 
датты. Помимо внутреннего единства, обусловленного позиционной бли¬ 
зостью, присутствует также и дистанционная связь. Этой истории в пер¬ 
вой трети повествования соответствует история «Беседа двух совершен¬ 
ных, Маудгальяяны и Шарипутры» (33): и та и другая история кратны трем 
(33 и 93) и носят названия: 

33. со-гсум-па мчхог-зунг-гчиг бстан-па ни. 

93. го-гсум-па мчхог-зунг-гчиг дмйал-ба’н ргйуд гзигс-па-ни. 

Т.е, они совпадают как на лексическом уровне, так и на фонетическом. 

Их близость подчеркивается и параллелизмом начала обеих историй: 

33. «В то время Шарипутра и Маудгальяяна, два странствующих брах¬ 
мана, вместе со свитой из 500 человек приблизились к городу Раджа- 
гриха...» 

93. «Затем, в другое время, Шарипутра и Маудгальяяна отправились 
посмотреть живых существ, /пребывающих в аду /». 

Дополнительно единство начала скрепляется наличием глаголов дви¬ 
жения пхйин-ба — «идти», «достичь», гшегс-па — «двигаться», «идти», 
ргйу-ба - «идти», «гулять». Лексический повтор объединяет и другие ис¬ 
тории. Так, повтором слова гзигс-па — «видение» объединяются истории 
«Созерцание пяти видений» (3) и «Созерцание ада» (93), объединенные так¬ 
же и общей кратностью, т.е. лексический повтор скрепляется числовым. 
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Кроме этого истории могут связываться одна с другой ситуативно. Так, 
и 36-ой истории повествуется о чудесном рождении домохозяина Джйотиш- 
ки36);она связывается с историей «Обращение домохозяина Шригупты» (69) 
фразой: «В то время у сестры домохозяина Джйотишки, бывшего в прошлом 
(чудеснорожденным) младенцем, был муж по имени Шригупта».В следующей, 
70-ой истории уже повествуется о том, как сам Джйотишка становится мо¬ 
нахом. Помимо уже упоминавшегося параллелизма начала сюжета наблю¬ 
дается и параллелизм окончания. «Обращение Шригупты» завершается фра¬ 
зой: «Я закрываю двери перед еретиками и распахиваю перед свитой из 
четырех видов живых существ». Точно так же .завершается и сюжет «Об¬ 
ращение царя Аджаташатру» (91) - только в инверсивном виде. 

Приведенные выше примеры свидетельствуют о том, что связи между 
сюжетами носят разнородный характер. Они могут объединяться общим 
персонажем (уровень композиции), сходностью ситуации (уровень сюжета), 
ассоциируем остью слов (уровень лексики) и т.д. 

В повествование «Намтхара» Тараяатха вводит комические ситуации, 
в которых оказываются противники Будды Шакьямуни, и противопостав¬ 
ляет их глупость и неразумность мудрости и всеведению Победоносного. 
Так, в истории «Обращение Шригупты* (69) рассказывается о посрамлении 
дигамбаров, представителей джайнской группировки, которые терпят по¬ 
ражение от Шакьямуни. 

69. «Обращение Шригупты. И опять Победоносный пребывал в Рад- 
жагрихе. В то время у сестры Джйотишки, бывшего в прошлом (чудесно¬ 
рожденным) младенцем, был муж по имени Шригупта, последователь уче¬ 
ния дигамбаров. Вот Джйотишка и говорит ему: "Поднеси милостыню об¬ 
щине монахов, станешь добродетельным". - "Ты же поднеси милостыню 
дигамбаре Пурне, и добродетель твоя не иссякнет". Джйотишка запомнил 
это и пригласил Пурну прийти. Пурна подумал: «Нынче Гаутама утомлен, 
потому мне поверят» - и согласился. Назавтра, когда Пурна собрался в 
путь, Шригупта говорит ему: «Гаутама, когда перешагивает порог, поки¬ 
дая дом, улыбается". Когда послушники спросили его о причине, Гаутама 
пояснил: "Так поступаю, если домохозяин уверовал. Вы делайте так же". 
Затем дигамбара Пурна пришел в дом Джйотишки. Когда же ступил ногой 
па порог, засмеялся. Один из дигамбаров спросил о причине, а тот отве¬ 
тил: "На берегу реки Дегдал, на дереве жил самец обезьяны, который, 
воспылав страстью к самке, погнался /за ней7. Самка пустилась в бег¬ 
ство и перепрыгнула через реку. А самец прыгнул в воду и погиб. Вот об 
этом, о причине похоти живых существ, приносящей страдания, я и раз¬ 
мышляю". Когда Джйотишка услыхал /историк}/, то подумал: "Какая глу¬ 
пая шутка!" Пурне в угощение поднесли овощи, прикрытые сверху рисом, 
его свите поднесли рис, покрытый овощами. Когда настало время обеда, 
Пурна воскликнул: "У меня нет овощей!" Слуга ответил; 

"Один постигает то, что невидимо. 

Другой не видит то, что постижимо. 
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Увидел обезьяну с берега Дегдала 
И то, что в чаше нету овощей". 

Во время угощения Пурна сказал: 

Податель, что вовремя одаряет милостыней, 

Отшельник, что вовремя ее съедает, 

И те, кто вовремя приходят за излишками, 

Не могут обладать недобродетельной заслугой". 

И когда так ответил на дар, то все оскорбились. Это услышал Джйотишка 
и подумал: "Надо над ним подшутить". Поставил горшок с рисовым отва¬ 
ром на притолоку. Затем, когда Пурна стал выходить наружу, то стукнул¬ 
ся головой о притолоку, горшок опрокинулся, да так, что нанес ему рану. 
Затем, когда он вернулся к Шригупте, то сказал: "Как Джйотишка посту¬ 
пил со мной, так и я в ответ поиздеваюсь над Гаутамой и его свитой". 
Когда они сговорились, Шригупта подумал: "Если Гаутама действитель¬ 
но мудрец, то когда я приглашу его, он откажется, а если согласится, то 
он не такой ,/уж7 мудрец". Затем он пришел к Учителю и попросил /прий¬ 
ти в гости/. Учитель, который был мудрым, согласился. Шригупта обра¬ 
довался и вернулся домой. Посреди двора он выкопал огромную яму, вну¬ 
три ямы оставил уголья из дерева Катита, отверстие сверху замаскировал 
корнями и землей и подумал: "Если не погибнет здесь в огненной яме, то 
поднесу ему яду". Приготовил отравленные еду и питье и поставил. Се¬ 
стра Джйотишки спросила: "Что же ты делаешь?" — "Так уничтожу врага 
Гаутаму". Затем пришел Пурна с огромной свитой своих последователей 
дигамбаров.Все они расположились на крыше дома Шригупты. 

Тогда Победоносный сказал Ананде: "Не пойдет ли кто-либо, как и 
прежде, с Победоносным?" Затем вся община монахов, предводительст¬ 
вуемая Победоносным, отправилась в дом к Шригупте. Хотя божество 
"Бамбуковой рощи" и божество Раджагрихи просили не идти, /Победонос- 
ныіу'сказал: "Ни огонь, ни яд вреда не причинят!" - и отправился [в путь/ 

Затем, когда Победоносный наступил на прикрытую яму, то она, изго¬ 
товленная смертным, превратилась в прекрасный водоем, наполненный ло¬ 
тосами и множеством других разнообразных цветов, из которого вытека¬ 
ли потоки воды, а боги сыпали с небес цветочный дождь. Победоносный, 
касаясь стопами сердцевин лотосов, прошел во двор, а следом за ним и 
послушники. Когда Шригупта это увидел, то удивился несказанно. А Пур¬ 
на спросил: "Поверил ли ты в чудо Раутамы?" Шригупта ответил: "Если 
такое чудо случилось действительно, то какой же ты Учитель?" Затем 
Пурна и другие дигамбары застыдились и в смущении поспешно удали¬ 
лись» . 

Сюжет строится на противопоставлении действий положительных и 
отрицательных персонажей. Причем последние отражаются в кривом зер¬ 
кале. Комизм достигается подменой одной ситуации другой. Так, непра¬ 
вильно усвоенный дигамбарой Пурной совет, поданный ему доброжелатель¬ 
ным домохозяином Шригуптой, и «улыбка при выходе из дома по случаю 
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благополучного обращения домохозяина» замещается действием «наобо¬ 
рот» — неуместным «смехом при входе в дом и некстати поведанной исто¬ 
рией* , истинное содержание которой осталось скрытым для самого Пурны 
и резюмируется в стихах, соответственно построенных на игре слов. Гла¬ 
гол мтхонг-ба имеет два значения: «видеть доступное зрению» и «пости¬ 
гать, понимать доступное разуму». 

Это же несоответствие истинного смысла и неправильно усвоенного 
закрепляется деталями повествования — угощением, которое подается Пур- 
пе в виде «овощей, покрытых рисом», а его свите жертвуют «рис, покры¬ 
тый овощами», чем дополнительно усугубляется комичность происходяще¬ 
го. И, чтобы окончательно продемонстрировать несостоятельность Пурны 
и его последователей даже на профаническом уровне, Таранатха вводит 
зпизод с опрокинутым горшком при уходе Пурны. Вполне вероятно, что в 
основе мотива «переход через двери» с маркированными в рассказе грани¬ 
цами «порог — притолока» лежит какая-то тибетская пословица, обыгры¬ 
вающая дверной проем. Дверь в традиционной тибетской культуре несет 
многообразную символику и часто понимается как граница «своего и чу¬ 
жого мира», в данном случае «чужого мира» противников учения — дигам- 
бпров и «своего» мира Будды Шакьямуни и его последователей. Дверь - 
символ перехода в качественно иное состояние. Произведение средневе¬ 
кового автора Соднам-Цэемо (1І42— 1182) так и называется «Дверь, веду¬ 
щая в буддийское вероучение» 23. Именно это назначение двери и под¬ 
черкивается заключительной фразой, произнесенной Шригуптой, когда он 
распахивает дверь перед Учителем и его общиной, закрывая ее соответ- 
ственно перед дигамбарами. Такое представление о двери характерно и 
для других культур, в частности для китайской, где весьма многообраз¬ 
ной символикой обладают ворота24. 

Весь сюжет пронизывает двойственность восприятия происходящего 
и каждый элемент повествования проецируется в зеркальном отражении. 
Рассказ Пурны о похоти - причине страданий живых существ, вызвавший 
ого неуместный смех, оборачивается в заключительной части истории 
пояснением Будды Шакьямуни, который отбросил три клеши, три помраче¬ 
ния «страсть (похоть), гнев, глупость», привязывающих живых существ к 
сансаре. Три клеши, или три яда, имеют аналогом предложенные Шригуп¬ 
той отравленные ядом еду и питье. Огненная яма с угольями оборачивает¬ 
ся прудом, заполненным лотосами, символом чистоты и совершенства, про¬ 
израстающими из мирской грязи. Тем самым рассказ Пурны о причине 
страдания в неуместной ситуации трансформируется в повествование не 
только о причинах страдания, но и о пути избавления от него. 

Таким образом Таранатха вводит комическое не только для усиления 
эффекта занимательности повествования, но и с тем, чтобы сохранить ос¬ 
новное — наставление в благочестии и тем самым способствовать истин¬ 
ному выбору пути. 

«Намтхар Шакьямуни» — традиционное произведение тибетского сред¬ 
невекового жанра намтхар, сложившегося под воздействием индийской и 
центральноазиатской литературных традиций. Тип композиции намтхара 


149 



сохранился и при заимствовании этого жанра другими литературами, в 
частности монгольской. Функциональное назначение! вступительной хвалы 
имеет типологические параллели в литературах друтх культурных ареа¬ 
лов. В древнерусской литературе во вступлении указывается адресат 
произведений, предмет повествования, тот эмоциональный ключ, в кото¬ 
ром должно восприниматься все дальнейшее^. Назначение такого рода 
вступления — подготовка читателя к дальнейшему чтению. 

«Намтхар Шакьямуни» — единое, цельное произведение с обдуманной 
композицией. Между сюжетами, его составляющими, существует опреде¬ 
ленная связь в виде цепи, и в их расположении в тексте памятника нали¬ 
чествует упорядоченность. Однородность произведения достигается и 
за счет стилистического единства, и за счет характерных для «Намтха- 
ра» речевых стилистических приемов. 

По авторскому замыслу, памятник был рассчитан на двойное функ¬ 
ционирование: как произведение письменной тибетской литературы; как 
текст, предназначенный для устного воспроизведения, что оговорено са¬ 
мим автором в колофоне. 
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Н.В. Самохванцвяа 


ФОРМИРОВАНИЕ ПРЕДСТАВЛЕНИЙ ОБ ИСТОРИИ 
В БУДДИЙСКОЙ ТРАДИЦИИ ИНДИИ 


Буддийская литература Индии содержит немало исторических сведе¬ 
ний. Однако характер этой традиции в ее отношении к историческому ма¬ 
териалу недостаточно ясен. 

Предлагаемый ниже анализ - попытка исследовать некоторые вопро¬ 
сы, связанные с представлениями об истории и ее отражением в традиции 
индийского буддизма, при использовании не только материала собствен¬ 
но индийских текстов, но и китайской паломнической литературы об Ин¬ 
дии (V—VII вв.). Такая возможность возникает благодаря наличию в этих 
сочинениях большого количества буддийских преданий, в том числе пре¬ 
даний, представляющих непосредственно устную традицию, служившую 
тем фоном, на котором возникали литературные версии буддийских ле¬ 
генд. Иногда этот «буддийский фольклор» позволяет проследить перемен¬ 
чивость версий отдельных сюжетов, в разной степени подверженных буд¬ 
дийскому переосмыслению. Иными словами, данные источники дают мно¬ 
го материала, который играл важную роль в сложении буддийской тради¬ 
ции, известной нам из индийской литературы уже в готовом виде. 

Здесь мы пытаемся поднять вопросы, связанные с формированием и 
характером буддийской «концепции истории» в Индии, с помощью материа¬ 
ла, имеющегося в китайской паломнической литературе. Этот материал 
рассматривается в контексте индийской культуры, в сопоставлении с ин¬ 
дийскими текстами. 

Для характера древней исторической традиции первостепенное зна¬ 
чение имеют особенности представлений о царской власти, воцарении, 
царствовании, поскольку последнее являлось тем стержнем, на котором 
строилось историческое повествование. В рамках буддизма эти пред¬ 
ставления связаны с концепцией чакравартина — «идеального» царя-буд- 
диста. 

Сначала остановимся на отдельных сюжетах (почерпнутых из запи¬ 
сок паломников), которые, как будет показано, имеют отношение к этой 
концепции и важны для уяснения способа описания истории в буддийской 
литературе. Среди многочисленных буддийских легенд в записи палом¬ 
ников, в особенности Сюань-цзана, часто истрсчнютен (что, видимо, от- - 
ражает их распространенность) сюжеты «покорении демонического божест¬ 
ва» (нага, якши', ракшаса) Буддой, из которых одни имеют аналогии в ин- 
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дийской литературе, другие (большинство) - оригинальны. Заметим, что 
подобный же сюжет является вводным для цейлонских хроник и, согласно 
наблюдениям их исследователей^, служит образцом для описания «после¬ 
довавших» царствований. 

Типичный пример подобных сюжетов — «покорение» нага Апалалы в 
Удьяне или нага Гопалы в Нагарахаре (Сюань-цзан). Оба божества пер¬ 
воначально злонамеренны и наделены вредоносной силой,связанной с вла¬ 
дычеством над стихиями: Апалала не в сезон насылает дожди и губит 
урожаи. Гопала грозит уничтожить царя и его страну. Затем является 
Будда и силой своей проповеди обращает нагов, которые становятся за¬ 
щитниками его учения^. Хорошо известны по литературным источникам 
и изображениям сходные легенды о Муччхаіинде и Элапатре, нагах-охра- 
нителях Будды. 

Паломниками записаны с разной степенью подробности и другие ле¬ 
генды того же типа: покорение-обращение нагов — «драконов» (лун) в Ка- 
пише, Кашмире, Ахиччхатре, Варанаси, Каушамби и «огненного дракона» 
(холун) в МагадхеЗ, «демонов» (гуй) — в Каньякубдже, Чжаньчжу (около 
Варанаси), «матери демонов» (гуйцэы му) в Гандхаре^, якши Бакулы ( Бо- 
цзюйло яоча) в ХираньяпарватеЭ, «злого духа» по имени «Большой холм» 

(Да Фэнь) в Санкашье®. В роли «покорителя» выступают также «замести¬ 
тели» (пользуясь терминологией В.Я. Проппа?) Будды - архат (Кашмир), 
«буддийский царь» Канишка (Капиша). 

Данные сюжеты были привлечены в исследованиях главным образом 
с точки зрения восприятия буддизма на уровне народных верований, а так¬ 
же при интерпретации изображений^. Рассмотрению сюжетов «покорения 
нага» посвящена работа Л.У.Блосса («Будда и наги. История буддийских 
народных верований»), построенная в основном на материале легенд из 
«Записок» Сюань-цзана и палийских джатак. Справедливо отмечая, что 
мотив «покорения древних божеств» — «достаточно известный феномен в 
истории религий», автор в то же время делает некоторые наблюдения о 
развитии этого явления в рамках индийского буддизма. 

Автор подчеркивает связь культа нагов как божеств — покровителей 
территории, земли и ее плодоносящих сил с представлениями о царстве 
и царе, обладающем теми же сакральными полномочиями: с местом про¬ 
живания царя связаны «жилища» якш и нагов — чайтья, дерево; божество 
из чайтьи поучает царя, помогает ему; наконец,-распространено представ¬ 
ление о «получении» им царства от нага или якши. При этом царь «играет 
роль посредника, через которого повелители сил природы передают бла¬ 
гополучие и плодородие данной территории» 9. Аналогичную связь Л.У.Блосс 
усматривает во взаимоотношении «божество чайтьи — Будда»: «Будда... 
становится верховным управителем миропорядка благодаря обращению им 
нага, который затем превращается в последователя и охранителя Будды и 
его дхармы» Ю. 

В данной работе внимание акцентируется на функциях Будды, выяв¬ 
ляемых на уровне народных верований, — овладении Буддой территориаль¬ 
ными полномочиями местного божества и его покровительстве силам при¬ 
роды. Однако для наших целей имеет значение не только смысл (будций- 
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ский) этих сюжетов, но и их структура, которая позволит нам, как будет 
показано, выявить их архаические корни. 

Полный вариант этого сюжета и наиболее значимые детали дает леген¬ 
да о покорении кашмирского нага архатом (Сюань-цзан). Будда изрекает 
пророчество о явлении архата Мадхьянтики в Кашмир и распространении им 
буддийского учения в этой стране. Территорию страны занимает озеро — 
жилище нага. Мадхьянтика появляется у озера (в роще на вершине горы) и 
требует от него места посреди озера — такой величины, чтобы он мог 
стоять. Хозяин озера отводит воду, оставив участок суши нужного разме¬ 
ра; ар хат занимает его, но затем начинает увеличиваться в размерах до 
тех пор, пока наг не освобождает для него всю страну. После этого ар- 
хат предоставляет ему для жилья небольшое озеро на северо-востоке Каш¬ 
мира. На полученной таким образом территории архат «основал царство» 
(цзянь го) и построил 500 монастырей, закупив в окрестных странах людей 
для прислуги монахам И. 

Об устойчивости многих деталей этого сюжета свидетельствует совпа¬ 
дение их с цейлонским вариантом «покорения». Будда принимает решение 
об обращении якш, населяющих остров, появляется посреди их сборища и 
творит чудеса, наводя на них страх. Затем он требует места, на котором 
он мог бы сесть, и расстилает здесь свою накидку-шкуру; шкура начинает 
расти и занимает весь остров. Будда предоставляет якшам для жилья дру¬ 
гой небольшой остров, а на месте сборища якш сооружается ступа (Дипа- 
вамса — далее Дпв - I, 45—81; Махавамса - далее Мхв — I, 17—33). Общая 
схема действия сходна: обладание страной «божеством чайтьи», явление 
Будды или его «заместителя» и устрашение этого божества, овладение Буд¬ 
дой территорией страны путем увеличения своего тела или одежды-шкуры, 
на которой он сидит; наконец, строительство монастырей или ступ на месте 
обитания божества. 

Однако в цейлонских хрониках покорение якш Буддой дублируется дей¬ 
ствиями «первого царя». Вариант этой легенды есть и у Сюань-цзан а. Со¬ 
гласно Сюань-цзану «покорение» происходит еще дважды: остров завое¬ 
вывает юноша — сын льва (аналог Сихабаху «Махавамсы» и сына якши в 
одной из палийских джатак), затем его отнимает у ракшасов (лоча) симха- 
ла, аналог Виджаи «Махавамсы» (Мхв, VI, 1, 38; VII, 1—58; Джатаки, III, 
432). 

В «царском варианте» Виджая-Симхала появляется на острове, покоряет 
якшини-волчицу, которая сочетается с ним под деревом (обычное «жилище» 
якш) и обещает ему царство; она помогает Виджае одержать победу над 
остальными якшами, затем он надевает регалии царя якш, основывает го¬ 
род и другие поселения, привозит сюда людей (ср. с «заселением» кашмир¬ 
ских монастырей). «Царский вариант» представляет и легенда о царе Удья- 
пы, женившемся па нлгипи, и легенда об основателе Паталипутры, взявшем 
п жены дерево (Сюапь-цэап) *•'. Здесь в роли укротителя нага или якши вы¬ 
ступает царь; если предположить данный вариант первичным (напомним вы¬ 
воды Л.У.Іілосоа: царь получает царство и власть над территорией от бо¬ 
жества чайтьи), то при подстановке «царя» на место «Будды» (архата) вы¬ 
рисовывается следующая схема: первоначально страна не заселена, над 
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ней властвует могущественное и вредоносное божество; является царь, по¬ 
беждает его и занимает его территорию, при этом он стоит (сидит) на шку¬ 
ре, которая увеличивается до размеров страны; на полученной таким обра¬ 
зом земле царь строит города и заселяет их людьми. 

«Замещение» Буддой царя в данной роли, а также архаический харак¬ 
тер этих реконструируемых по буддийским легендам представлений под¬ 
тверждается существованием соответствующих обрядовых действий, со¬ 
вершавшихся в ходе древнеиндийских ритуалов царского посвящения (рад- 
жасуя, ваджапея). Одним из моментов раджасуи было стояние посвящаемо¬ 
го на шкуре тигра; при этом на ней помещался кусок свинца, на который 
посвящаемый должен был наступить — этим жестом он изображал Индру, 
ногой повергающего асура Намучи. Далее посвящаемый бьет свинцовым 
диском ракщаса, «появляющегося» из головы асура: «Как тот (Индра) про¬ 
гоняет ракшасов, так и этот (царь) прогоняет ракшасов» (Шаталатха-брах¬ 
мана, V, 4, 1, 9—10)14. в завершающем обряде ритуала ваджапеи при вос¬ 
хождении на трон также расстилается шкура (козла, отождествляемого с 
Праджалати) со словами «это царство — твое» (Шатапатха-брахмана, V, 2; 

I, 24-25) 15 . 

Схема этих обрядовых действий и используемые атрибуты совпадают 
с тем, что мы наблюдаем в рассматриваемых сюжетах: стояние (сидение) 
на шкуре — в обряде способствующей отождествлению посвящаемого с 
царством, в легендарном повествовании увеличивающейся до размеров цар¬ 
ства, — повержение демона, а также общий смысл «приобретения царства». 
Таким образом, буддийские сюжеты «покорения Буддой нага (якши, ракша- 
са)» имеют глубокие корни и по своему построению восходят к архаиче¬ 
ским представлениям о царе и воцарении, выраженным в ведийских обря¬ 
дах царского посвящения. Прообраз Будды, стоящего на одежде-шкуре и 
побеждающего демоническое божество, - царь, посвящаемый на царство. 

«Царское происхождение» Будды как образа буддийских легенд и изо¬ 
бражений неоднократно отмечалось с различных точек зрения, преимущест¬ 
венно в работах по иконографии Отождествление царя и Будды отрази¬ 
лось и в буддийской обрядности, описанной Фа-сянем (в Нагаре): царь, со¬ 
вершая поклонение мощам Будды, помещает их себе на голову, прежде чем 
вернуть в реликварий ступы; при этом он проходит сначала через восточ¬ 
ные, затем через западные ворота ступы^ — видимо, так царь, отождест¬ 
вляемый с Буддой, претерпевает его (Будды) рождение и смерть. Подоб¬ 
ные же обряды описаны в «Махавамсе»: мощи Будды чудесным образом 
поднимаются в воздух и опускаются на голову царя, который помещает их 
в ступу (Мхв, XVII, 54—55); царь «посвящает на царство» реликвии, держа 
сосуд с мощами на голове (Мхв, XXXI, 93—110). 

Соответствие этих обрядов наблюдавшимся Фа-сянем свидетельст¬ 
вует о том, что они были вызваны не особыми отношениями между царской 
властью и сангхой на Цейлоне, а присущи и Северной Индии. В этой же 
связи характерны обычаи неоднократного «пожертвования царства», «посвя¬ 
щения на царство» буддийской общины, отмеченные Сюань-цзаном (в Ба- 
мияне; известны подобные же заявления Ашоки)а также «посвящения 
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на царство» дерева бодхи, мощей Будды (Мхв, XVIII, 35-36; XIX, 8-13; 

XXXI, 09-92). 

Здесь мы вплотную подходим к концепции чакравартина, «вращающего 
колес® царя-буддиста, сопоставимого с образом Будды-чакравартина. Так, 
канонический текст «Лаккхана-суттантью разрабатывает образ Будды как 
вариант (один из двух) махапуруши (пали такаригі&а), обладающего трид¬ 
цатью двумя отличительными признаками (Іакккапа); другой «вариант» — 
царь-чакравартин: «два пути открыты /ему/, и никакие иные. Если живет в 
доме, становится царем-чакравартином; если же из дома уходит в отшель-. 
ничество, становится архатом, Буддой Совершенным» (Дигха-никая, 

XXX, 1, 2) 19 . 

Как известно, центральным моментом в том и другом случае являет¬ 
ся «вращение колеса» (санскр. сакгаргаѵагіапа, пали — саккараѵаііапа) — 
«колеса учения» ( іЫттасакта , Акаттасакка), приведенного в движение 
Буддой силою первой проповеди в Варанаси, и «колеса-драгоценности» 
(сакгагаіпа, с аккагаіапа) , первой из «семи драгоценностей», составляю¬ 
щих необходимые атрибуты царя-чакравартина. Образ царя-чакравартина 
разрабатывается исключительно в буддийской литературе, однако сам мо¬ 
тив «вращения колеса царем» прослеживается и в более ранней литературе, 
начиная с«Ригведы» 20. 

Семантика «колеса» древнеиндийской литературы связана с солнцем, 
конем, колесницей (общеиндоевропейские эквиваленты), царством, а также 
с периодической повторяемостью — годом и соответственно течением вре¬ 
мени, жизни. Остановимся прежде всего на связи «колеса» с представле¬ 
ниями о царстве и воцарении, на которой основан образ царя-чакравартина. 
Буддийский чакравартин, согласно «Махасудассана-суттанте», «Чаккаватти- 
сиханада-суттанте» и параллельному отрывку «Лалитавистары», обретает 
«колесо-драгоценность» при символическом «завоевании» своих будущих 
владений: колесо (подобно коню в ритуале ашвамедхи) передает во владе¬ 
ние царю все земли, по которым оно прокатилось. При этом оно поочеред¬ 
но направляется в разные стороны света: «Колесо-драгоценность катится 
в восточную сторону... погрузившись в восточный океан и вернувшись на¬ 
зад, катится в южную сторону... погрузившись в южный океан и вернув¬ 
шись назад, катится в западную сторону... погрузившись в западный океан 
и вернувшись назад, катится в северную сторону - и повсюду за ним сле¬ 
дует царь Махасудассана с четырьмя родами войска. В том месте, Ананда, 
где колесо-драгоценность остановится, там цаць Махасудассана, сопро¬ 
вождаемый четырьмя родами войска, обретает [свое] владение» (Дигха- 
никая, XVII, 8-10; XXVI, 6-7; Лалитавистара, III, 16-17). 

Эти «действия» чакравартина опять же согласуются с одним из обря¬ 
дов ритуала раджасуи — «завоеванием стран света» 21. в описании ритуала 
не присутствует колесо, однако сам порядок ритуального «завоевания» иден¬ 
тичен: посвящаемый «достигает» (делает шаг в сторону) последовательно 
востока (ргасітагока) , Юга (Аак&іпатагока), запада (ргайсітагока) , севе¬ 
ра (шіісітагоЬа) , верха (йгАкѵатагока) (Шатапатха-брахмана, V, 4, 1,3-7). ' 
Если здесь мы не находим колеса, то оно участвует в «завоевании 
верх® в ритуале ваджапеи, и изображается после бега колесниц — «завое- 
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вания» земной территории; так же и сам бег колесницы иногда сопровож¬ 
дается вращением колеса^ Очевидно, буддийские описания «колеса-дра¬ 
гоценности» чакравартина, «покоряющего» стороны света, восходят к пред¬ 
ставлениям, выраженным в ритуалах посвящения на царство. 

К этим же архаичным представлениям мы возводили буддийский сю¬ 
жет «покорения демона Буддой-царем». В ритуаче раджасуи, включающем 
множество обрядовых действий, оба обряда — «завоевание стран света» и 
«повержение ракшаса, стоя на шкуре> — непосредственно следуют друг за 
другом (Шатапатха-брахмана, V, 4, 1, 3-10). Такова же последовательность 
ритуала ваджапеи — сидение на троне, покрытом шкурой, следует за бегом 
колесницы, благодаря которому покоряются «этот мир» и «верхний мир». 
Представление о «вращении колеса буддийским чакравартином и буддий¬ 
ское «покорение демонов Буддой (архатом, царем), стоящим на шкуре» 
имеют общие корни. Эти сюжеты строятся по схеме ведийского ритуала и 
имеют с ним общий смысл «присвоения», «завоевания» царства при воца¬ 
рении - в первом случае, при распространении в нем буддизма — во вто¬ 
ром. Своеобразно объединяет оба мотива «Дипавамсаг: изгоняемые Буд¬ 
дой якиіи бегут« в стороны света 23. При рассмотрении царского ритуала 
также просматривается это объединение: впряженный в колесницу конь 
(«колесе») призывается одновременно с «завоевательным» бегом «погло¬ 
тить дракона, волка, ракш&саь (іатЬкауапІо ' кіт ѵткак гакзак запетуазта- 
іуиуаѵалпатіѵа — Шатапатха-брахмана, V, 1, 5, 22)» 

Необходимо отметить связь того и другого сюжета с «обращением в 
буддизм» . 

С одной стороны, «завоевательное) вращение колеса буддийским чак¬ 
равартином в четырех направлениях имеет смысл распространения буд¬ 
дизма и сопровождается обращением подчиняемых царей, даюших буддий¬ 
ские обеты (Дигха-никая, XVII, 15-17; XXVI, 6; Лалитавистара, Ш, 16-17). 
Важнейший эпизод «первого обращения» (первой проповеди Будды) пред¬ 
ставляется как «начало вращения колес» . Каноническое описание этого 
события («Дхаммачаккапаваттана-сутта») трактует его как «Вращение ко¬ 
леса царской колесницы» и славит в тех же словах, что сопровождают в 
«Махабхарата «вращение колес» при совершении ашвамедхи24. в этой же 
связи вполне удачен предложенный Т.Рис-Дэвидсом перевод названия сут- 
ты: «Основание царства ((оипіаііоп, іпаи^игаііоп о( кіп%зкір) праведности». 
Обоснованное автором исходя из возможных значений слов, такое пони¬ 
мание словосочетания имеет более глубокий смысл, чем простое сравне¬ 
ние Будды с «могущественным царем» (как объясняет Т.Рис-Дэвидс), а 
именно: связано с генезисом мотива «обращения». 

С другой стороны, с обращением в буддизм связан и мотив «стояния 
(сидения) на шкуре», «покорения нагов»: буддийский персонаж покоряет их 
ради обращения их самих и занимаемой ими страны. Также нередко в буд¬ 
дийских легендах «необращенность» соотносится с нагами. Так, у Сюань- 
цзана легенда об обращении Буддой кашьяпов сопровождается имеющим 
параллельный смысл сюжетом покорения «дракона», которому поклонялись 
кашьяпы25. «Необращенный» Ашока имеет связь с нагами (Таранатха, VI, 
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22), побеждаемый в диспуте с Ашвагхошей брахман имеет источником 
своей силы демона26. 

Архаическая деталь просматривается и в описании обращения Цейлона 
Махиндой: увидев прибывших из Индии тхер, царь расстилает перед ними 
ковры; при этом очевидцы, указывая на ковры, восклицаютъ Земля заня¬ 
та ими, они станут владыками острова!» (Мхв, XIV, 51—53);ср.: при совер¬ 
шении ваджапеи перед будущим царем расстилается шкура со словами 
«ЭТО царство — твое» (іуат іе гаАііі). 

Буддийское «обращение» и связанные с ним (по обрядам и легендам) 
действия и атрибуты также имеют генетическую общность с ритуалами 
царского посвящения, сохраняя при этом связь с мотивами «завоевания 
царства» (как «завоевания земли» чакравартином, как «покорения нага»), 
«Обращение в буддизм» ассоциируется с этим «завоеванием»; и то и дру¬ 
гое сохраняет следы исходных мифологических представлений о воцаре¬ 
нии. «Обращение» и «завоевание» разрабатываются по формуле «воцаре¬ 
ния». Как для царя важнейшей характеристикой является «завоеватель» — 
/ей-, , так и для Будды «завоеватель» ()ауа) —обычный эпитет, 

однако за ним стоит новый смысл «обращения». 

При таком понимании происхождения формул, с помощью которых вы¬ 
ражается «обращение в буддизм», становится ясным настойчивое подчер¬ 
кивание в буддийских текстах разницы между «завоеванием мечом» и «за¬ 
воеванием дхармой» (например, Дигха-никая, XXVI, 24), обыгрывающейся 
и в рассказах о «раскаянии царей», перешедших от первого «способа» за¬ 
воевания ко второму (Ашока, Дуттхагамани); поскольку новый смысл вкла¬ 
дывается в старую формулировку (от «завоевания» - к «обращению»), он 
должен утверждаться через отмежевание от неподходящих значений этой 
формулировки. 

Отметим еще одну «сквозную» деталь сюжетов «основания царства» в 
«царском» и «буддийском» вариантах, а именно завершающий их момент. 
«Царский» вариант: Сихабаху покоряет льва (якшини в варианте джатаки — 
III, 432) и строит столицу на месте его обитания (Мхв, VI, 34-38); Виджая 
покоряет якш и на месте их обитания строит город (Мхв, VII, 39). «Буддий¬ 
ский» вариант: покорив якш, строит ступу на месте их сборищ (Мхв, I, 33— 
43). Более детальный параллелизм дает сравнение «царского варианта» 
«Махавамсы» и «буддийского варианта» Сюань-цзана: Виджая, отняв остров 
у якш, строит на «пустой земле» города и заселяет их привезенными со 
стороны людьми («Махавамса»). Согласно Сюань-цзану, архат занимает 
земли кашмирского нага и на этой «пустой земле» строит 500 монастырей, 
«заселив» их купленной на стороне прислугой для монахов. Если в «цар¬ 
ском варианте» «завоевание царства» завершается основанием города 
(городов), то «буддийское завоевание» (равнозначное «обращению») — ос¬ 
нованием ступы (ступ, монастырей); второй вариант копирует первый, пе¬ 
реосмысляя его. 

Параллелизм двух мотивов - «строительства городов» и «строительст¬ 
ва монастырей, ступ» — прослеживается и в разработке буддийской идеи 
чакравартина: по «Чаккаваттисиханада-суттанте», в его «идеальном» царст- 
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ве (равном всей Джамбудвипе) - 84 тысячи городов (причем со столицей в 
Катумати, отождествляемой с Варанаси, местом первого обращения); со¬ 
гласно достаточно распространенной легенде об Ашоке, этот классический 
чакравартин, распространяя буддийское учение «по всей Джамбудвипе», 
строит 84 тысячи ступ28 или, п0 цейлонской версии, 84 тысячи городов и 
в них - 84 тысячи монастырей29. 

Выраженную в строении ступы символику «пяти направлений» А. Снод¬ 
грасс сопоставляет с «завоеванием стран света» царских ритуалов^О.Парь 
участвует в связанных с движением в стороны света обрядах почитания 
ступы (Фа-сянь) и сохраняет с ней другие ассоциации: как совершающий об¬ 
ряд положения мощей, как строитель ступы. Что касается обрядов положе¬ 
ния мощей, то они отмечены у Фа-сяня, в« Махавамсе», а также в легенде 
о «первоначальном» положении мощей Будды восемью царями («Махапари- 
ниббана-суттанта»). Поводом для строительства монастырей и ступ (наибо¬ 
лее хорошо это прослеживается по запискам паломников, старавшихся для 
каждой ступы дать легендарную историю ее основания) часто служили раз¬ 
личные варианты «обращение»: победа буддиста в диспуте (обычно царь на 
этом месте строит монастырь), «покорение нага». Часто монастырь или 
ступа строится на месте «жилища нага» (чайтьи?) - например монастырь 
в Наланде (по Сюань-цзану) или монастырь «Жилище белоухого дракона» в 
Санкашье, посещенный Фа-сянем 31. 

Таким образом, если в царском «воцарении-завоевании» присутствует 
идея «учреждения» царства, как бы «создания» царем царства (с городами 
и населением) самим фактом воцарения, то буддийское «завоевание» (обра¬ 
щение) означает «основание царства праведности» с его ступами и мона¬ 
стырями. 

Основание ступ и монастырей считалось одной из функций «буддий¬ 
ского» царя; важнейшей из них было приношение даров общине.'В обрядах 
царского дарения, описанных Сюань-цзаном, оно осуществляется сложным 
путем: сначала царь отдает свое царство (в том числе имущество, семью 
и самого себя), а затем «выкупает» все это, за исключением действитель¬ 
ного дара32_ Обычай символического «дарения царства», «посвящения на 
царство» при передаче царского имущества общине, по-видимому, был до¬ 
статочно распространен. Ашока в своей надписи сообщает, что троекратно 
«дарит Джамбудвипу» Будде, дхарме и сангхе одновременно с троекратным 
дарением драгоценностейЗЗ. Леванампиятисса одаривает дерево бодхи и 
монахов, предварительно трижды «посвятив его на царство»; при этом 
он держит дерево на голове (Мхв, XIX, 8, 13, 30—43). Предоставленное ца¬ 
рем семидневное «владычество над царством» мощей Будды сопровождает¬ 
ся семидневным подношением даров общине (Мхв, XXXI, 111-118). 

В подобных обрядах царское дарение осуществляется с помощью пред¬ 
варительного «посвящения на царство» общины, которая с помощью этого 
отождествления с царем получает «возможность» овладеть царским иму¬ 
ществом. 

Нами были прослежены отголоски архаических мотивов «воцарения» 
в буддийских сюжетах, имеющих смысл «распространения буддизма» («по- 
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корение нага-якши*, «колесо чакравартина»), построение которых воспроиз¬ 
водит схему ритуалов царского посвящения, а также роль этих мотивов в 
представлениях о буддийском «обращении», основании ступ и монастырей 
царем, царских дарениях общине. 

Высказанные наблюдения имеют принципиальное значение для выявле¬ 
ния приемов описания истории в буддийской традиции. Прежде чем перейти 
к этой теме, остановимся на одном аспекте представлений о воцарении, 
связанном с восприятием «времени», «истории». 

«Завоевывающее царство колесо» ассоциировалось, с одной стороны, 
с самим царством как территорией, о чем свидетельствуют представле¬ 
ние о царе как «оси мира» и представление об обладателе (в том числе 
царства) как «ступице колеса», а имуществе как «ободе колеса» 34. с дру¬ 
гой стороны, «колесо» связано со временем (кШасакт) , повторяемостью35. 
Согласно «Шатапатха-брахмане», при ритуальном «завоевании» стран света, 
т.е. собственно территории, пространства, посвящаемый «завоевывает» че- 
ре сезона, год (Шатапатха-брахмана, V, 4, 1, 8) Следовательно, царство 
как территория отождествляется с царствованием во времени, и идея цар¬ 
ства приобретает пространственно-временное единство. 

Само совершение ритуала связывается с «овладением годом» (Шатапат¬ 
ха-брахмана, V, 2, 1, 1—2). Я.Хеестерман отмечает связь ритуала с годом, 
сезонными обрядами, сравнивает его с ежегодными празднествами и видит 
смысл ритуала в «обновлении царства с началом года» 36. 

Таким образом, совершая обряд, царь «движет время», одновременно 
«завоевывает» царство, посвящается на царство, царствует; царь способст¬ 
вует смене сезонов и течению лет через свое царствование, выраженное 
в обрядах. Следовательно, и буддийский чакравартин, приводя в движение 
«колесо-драгоценность», также не только «завоевывает» и «обращает» стра¬ 
ны света, но и «запускает» время своего «праведного» царствования. По¬ 
добно этому. Будда, «начавший вращение колеса учения», «основал царст¬ 
во» своего учения — согласно буддийским представлениям, пока «вращает¬ 
ся колесо», оно продолжает существовать. Представления о воцарении 
как «завоевании», «основании » царства (буддийском «обращении») имеют 
связь с осмыслением течения времени, «истории». 

Повторение мотива «завоевания—основания» царства заметно в пост¬ 
роении цейлонских хроник. В ряде работ отмечен параллелизм «явления Буд¬ 
ды на Ланку» с повествованием о царствовании Виджаи (повторяющего «поко¬ 
рение якш»), Девянампиятиссы, ДуттхагаманиЗ?, а также «явления» Махин¬ 
ды, «обратившего» остров38. Так, тамилы, покоряемые Дуттхагамани, 
«типологически эквивалентны» якшам, побеждаемым БуддойЗЭ. Мы уже от¬ 
мечали параллелизм в построении этих описаний царствований, основанном 
на разработке сюжета «покорения демона* и «учреждения царства». Однако 
утверждение авторов этих работ (см., например: Неііроп ап8 Берйтайоп 
оГРоѵѵег іп 5гі Балка. СашЬегзЬиг^, 1978) о том, что «явление Будды» ста¬ 
новится прототипом действий царей и что «биография Будды задает пара¬ 
дигму для царей» ^0, вызывает возражение. Это наблюдение справедливо 
лишь с точки зрения логики данных текстов; однако в свете вышеприве¬ 
денного анализа структурное сходство легенды о Будде и легенд о царях 
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свидетельствует об обратной связи: легенда о Будде, который стоит на 
одежде-шкуре и покоряет якш («Дипавамса», «Махавамса» и другие «хрони¬ 
ки»), однотипна подобным же индийским сюжетам (имеющимся, например, 
у Сюань цзана) и ее построение восходит к архаичной схеме «воцарения». 
Легенда о Будде и легенды о царях равным образом имеют свои корни в 
добудцийском мотиве «воцарения-завоевания». 

Существует мнение об отсутствии исторической традиции в Индии со¬ 
ответствующей эпохи (в отличие от Цейлона). Развитая литература буд¬ 
дийских «хроник» на Цейлоне — действительно исключительное явление. 
Однако, видимо, неправомерно утверждение об отсутствии в Индии «истори¬ 
ческой литературы в подлинном смысле слова вплоть до периода вторже¬ 
ний мусульман» (X. Бехерт)41. Необходимо отметить,,что рассматривае¬ 
мые автором «цейлонские хроники» также не могут быть названы хрони¬ 
ками в собственном смысле слова, поскольку имеют архаичный облик и 
разрабатывают в описании царствований мифологическую схему «воцаре¬ 
ния» и не содержат изложение событий в хронологическом порядке, кро¬ 
ме последовательности царей. Мы попытаемся доказать, что в Индии по¬ 
добные (и аналогичные по характеру) попытки «историописания» существо¬ 
вали в более ограниченном виде; несколько позднее (VIII в.) появляется и 
индийский вариант «буддийской хроники» («Манджушримулакальпа»), кото¬ 
рая не могла бы возникнуть без определенной основы. 

Пример цейлонских хроник убеждает в потенциальной плодотворности 
архаических формул посвящения на царство для построения исторического 
повествования, в котором мотив «завоевания и основания царства», раз¬ 
рабатывающийся по схемам обрядов, становится «сквозным». Однако эти 
исходные представления, как было нами показано, имеют общеиндийский 
характер и достаточно отчетливо прослеживаются также в индийской буд¬ 
дийской литературе и устной традиции. Что касается реализации этой воз¬ 
можности для «историописания», то в «истории» царствования Ашоки мы 
наблюдаем проявление тех же закономерностей. Выборочность описания 
царствований в буддийской литературе Индии объясняется, вероятно, при¬ 
менимостью данного подхода, таящего в себе возможности «историческо¬ 
го* мышления, именно к царю-чакравартину как носителю соответствую¬ 
щей символики. Если «типичный царь» цейлонских хроник — чакравартин, 
то в Индии буддийская традиция таковым считает в первую очередь Ашоку. 

Предания об Ашоке наиболее полно сосредоточены в аваданах — «Дивья- 
вадане», ее китайских переводах, позднейшей «Ашокаваданамале», переска¬ 
зе авадан у Таранатхи. Представляет интерес версия авадан, сохранившая¬ 
ся в пересказе Таранатхи. Эта «история» царствования Ашоки большей ча¬ 
стью последовательно воспроизводит все те же мотивы, имеющие парал¬ 
лельный смысл «воцарения»: после рассказа о «достижении трона» (Тара- 
натха, VI, 20—22) следует «обращение» царя, причем сам Ашока уподоб¬ 
ляется дракону-нагу как «почитатель нагов* (Таранатха, VI, 22-24), за¬ 
тем — «покорение нагов» царем (Таранатха, VI, 25—27), «завоевание мира 
с помощью колеса» (Таранатха, VI, 27), в результате которого «под вла¬ 
дычеством его находились на севере Хималая и Снежные Горы.., а на 
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востоке, юге и западе все земли Джамбуднипы вплоть до оксида* 42. «За¬ 
воевание Джамбудвипы» завершается основанием 114 тысяч ступ (Таранат- 
ха, VI, 28—29) и приношением даров обіцино (Тарапнтхн, VI, 30—31). Ар¬ 
хаическая структура и ее соотношение с буддийским смыслом в подобных 
сюжетах была нами уже показана. В данном случае имеет значение раз¬ 
работка «истории царствования» именно по этим направлениям; причем 
здесь эти дублирующие друг друга мотивы «воцарения» представлены наибо¬ 
лее полно и в закономерной последовательности; немногочисленные реаль¬ 
ные события, сведения о которых возможно извлечь из этих преданий, за¬ 
нимают подчиненное место в данной логике изложения. 

В «биографиях» царей-чакравартинов Ашоки и Канишки, как и вообще 
в буддийской «истории», важное место занимает проведение буддийских 
соборов. III собор при Ашоке описан, в частности, в «Махавамсе» — здесь 
событиям, непосредственно связанным с собором, предшествует «история 
царствования», состоящая из генеалогии царя — покровителя собора, при¬ 
знания в нем махапуруши, посвящения на царство, обращения, строитель¬ 
ства 84 тысяч вихар, принесения даров общине (Мхв, V, 14—94). Повество¬ 
вание о соборе при Каяишке, содержащееся у Сюань-цзаном,также включе¬ 
но в подобный контекст. 

Наряду с реализацией мотивов «воцарения» в качестве приемов «исто¬ 
рического» повествования имеют значение другие явления, а именно — на¬ 
личие царской генеалогической традиции. О ее развитии в Индии утверждает 
в своем исследовании пуранических текстов Ф.Парджитер43; ведение лето¬ 
писей при дворе индийских царей отмечено Сюань-цзаном, об этом же сви¬ 
детельствует возникновение буддийской «Манджушримулакальпы» (захва¬ 
тывающей период до середины VIII в.), очевидно, на основе существовавшей 
традиции царских генеалогий44. Последний текст показывает слияние этой 
кшатрийской традиции с буддийской; с нашей точки зрения, важен тот факт, 
что кшатрийская традиция реализовалась в качестве исторической литера¬ 
туры именно в рамках буддизма (как и на Цейлоне); пронизанность буддиз¬ 
ма царской символикой, дающей возможность формировать «историческое» 
повествование, по-видимому, должна была способствовать такому соеди¬ 
нению. 

Особенности буддийского «историописания» в Индии своеобразно про¬ 
явились в передаче индийской традиции Сюань-цзаном. Заметим, что если 
для его географических описаний'(построенных по законам официального 
географического трактата китайских «династийных историй», несколько 
Трансформированным для изложения с позиций буддизма) характерны ки¬ 
тайские приемы изложения и выражены китайские представления о дей¬ 
ствительности, то при передаче индийских преданий автор, по существу, 
выступает лишь в роли проводника индийской традиции, отражающей пред¬ 
ставления, свойственные индийской культуре. 

Автор «Записок о западных странах*, соединяя в себе «двойную уче¬ 
ность», прошедший обучение у китайских и индийских учителей буддизма, 
излагает индийские легенды и как знаток буддийской литературы Индии, и 
как собиратель устных преданий. Отражение «исторического прошлого» (по 
отношению к эпохе его паломничества) Индии в «Записках» подчинено вос- 
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приятию этого прошлого индийской традицией и имеет мало общегос вы- 
раженным «историзмом» соответствующих китайских повествований. «Ки¬ 
тайская» педантичность в его географических описаниях не распростра¬ 
няется здесь на изложение «истории». 

В этом отношении представляет интерес «история Кашмира», которая 
является единственной попыткой написания истории страны в повествова¬ 
нии Сюань-цзана (для остальных стран эта часть отсутствует, предания 
рассказываются в связи с посещением отдельных святынь). Благодаря хро¬ 
нологическому (хотя предлагаемые им датировки условны) построению 
этого описания и расположению после географической части повествование 
о Кашмире приобретает особое сходство с характеристиками стран в гео¬ 
графических разделах «династийных историй», имеющих такую же схему 
(география — изложение истории в хронологическом порядке). Следуя по¬ 
добному принципу, Сюань-цзан делает попытку обобщения преданий о Каш¬ 
мире для написания последовательной истории страны. В то же время эта 
систематизированная картина составлена из готовых индийских преданий, 
для которых характерны те же самые приемы повествования о царствова¬ 
ниях, что были показаны выше. 

«История Кашмира» у Сюань-цзана состоит из четырех «датирован¬ 
ных» преданий: «обращение страны» архатом Мадхьянтикой (50-й год от нир¬ 
ваны Будды), поселение 500 архатов в стране в царствование Ашоки (100-й 
год), проведение собора при Канишке (400-й год), история завоевания стра¬ 
ны «буддийским» царем Токхары (600-й год). 

«Начальная» легенда об усмирении кашмирского нага Мадхьянтикой 
уже разбиралась нами; ее общая схема и отдельные детали (увеличение 
«покорителя» или шкуры, на которой он сидит, и т.п.) совпадают с «началь¬ 
ным» преданием «Махавамсы» о покорении якш Буддой. В обоих случаях 
«история» начинается с «пустой страны», занятой нагом-якшей. Легенда 
имеет буддийский смысл «обращения страны» и строится по схеме «завоева¬ 
ния и основания царства» — Мадхьянтика дословно «создал», «основал цар¬ 
ство» (цзянъ іо) на земле, принадлежащей нагу, и построил 500 монасты¬ 
рей (замещающих «города» царского варианта), «заселив» их купленными 
на стороне людьми — слугами для монахов (мы сравнивали это с «заселе¬ 
нием» страны Виджаей). 

В последующих трех преданиях многие храрактерные черты этой схе¬ 
мы повторяются. «Сквозным» мотивом становится покорение так называе¬ 
мых ктіѵуа (в кит. транскр. цилидо), «купленных» Мадхьянтикой. «Изгнание 
критьев» копирует «изгнание нага» (ср. в «Махавамсе»: «изгнание якш» — 
«изгнание тамилов»); в этой связи интересно существование понятия уак- 
$акгііу<А 5. Из четырех преданий наиболее близки первое и последнее (Мад¬ 
хьянтика; токхарский царь). В последнем предании царь-буддист, потомок 
шакьев, узнает о возобладавших в стране критьях, собирает армию и на¬ 
правляется в Кашмир. Приблизившись к трону «царя критьев», он обезглав¬ 
ливает царя, «умиротворяет»('пми) царство, строит (опять) монастыри и по¬ 
селяет в них монахов. Затем царь покидает страну «через западные воро¬ 
та» и, обратив лицо на восток, «одаривает общину», по-видимому, царством, 
поскольку в случае с Ашокой и Канишкой эта формулировка звучит пол- 
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нее: «покинув страну через западные ворота и обратив лицо на восток, пре¬ 
поднес в дар общине это царство*^. 

«Дарением царства» завершаются и другие два предания, которые во 
многих чертах имеют сходство. Ашока дублирует основание 500 монастырей 
(то, что «уже сделал» Мадхьянтика) и «поселение» в них 500 архатов; завер¬ 
шает он свою миссию «дарением царства общине». Проведение собора Ка- 
нишкой предваряется появлением его в стране с армией (судя по тому, что 
после ухода Канишки критьи «опять возобладали», они были им покорены) 
и завершается основанием, «дарением царства общине», строительством сту¬ 
пы. Как видно, постоянно воспроизводится формула «завоевания» (по типу 
«отвоевания у нага»); «основания царства», «дарения царства общине». 
Необходимо отметить, что здесь выдержан и принцип соотнесенности этой 
схемы с чакравартином: после «начальной» легенды (архат) — два буддий¬ 
ских чакравартина, Ашока и Канишка; третий царь — буддист, автор под¬ 
черкивает его принадлежность к шакьям. 

В своей «истории» Кашмира Сюань-цзан сохраняет структуру индий¬ 
ских преданий, в построении которых заметны выявленные нами черты 
буддийского исторического повествования. 


С целью выявления особенностей индийского (буддийского) «историо- 
писаяия» нами проведен анализ нескольких буддийских сюжетов, имеющих 
отношение к представлениям о царстве и царствовании, особенно важным 
для формирования исторической традиции. 

Выявляемая из сравнения разных (по географическому происхождению 
и по вариантам главных персонажей — Будда, архат, царь, — из которых 
исходным является последний) версий буддийского сюжета «покорения на¬ 
гое, якш, ракшасов и обращения страны» общая схема совпадает со схемой 
архаического мотива воцарения, выраженного в ритуалах царского посвя¬ 
щения—ваджапеи и особенно раджасуи. При «отвоевании» страны у хтоническо- 
го божества буддийский персонаж воспроизводит аналогичные действия, об¬ 
леченные в форму легендарного повествования: стояние на шкуре - одея¬ 
нии Будды (архаическое отождествление «шкуры» с самой «страной» пере¬ 
дается через «увеличение» ее до размеров страны), повержение демона, 
основание буддийского царства. 

Данный сюжет имеет исходный смысл «завоевания» царства при во¬ 
царении. Такой же смысл содержится в представлениях о «колесе-драго¬ 
ценности» (сакгагаіпа) буддийского царя-чакравартина, которое при полу¬ 
чении им этого звания «передает» ему владычество над Джамбудвипой по¬ 
средством своего движения поочередно в разные стороны света. Эти пред¬ 
ставления также связаны с элементами ритуалов царского посвящения, в 
первую очередь с обрядом «завоевания стран света» в ритуале раджасуи 
(а также вариантными обрядами — «бега колесницы» и «завоевания верха» 
в ритуале ваджапеи, «бега коня», семантически однозначного с «колесом», 
при совершении ашвамедхи). «Завоевание стран света» непосредственно 
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предшествует в данном ритуале обряду, исполняемому стоя на шкуре, с ко¬ 
торым мы связываем предыдущий сюжет. 

Оба мотива, имевшие в архаическом варианте смысл «завоевания», в 
рамках буддизма приобретают смысл «обращения в буддизм». Покоряя 
хтоническое божество. Будда, архат или буддийский царь обращают его в 
буддизм и таким образом распространяют буддизм на полученной от него 
и олицетворяемой им территории; чакравартин «подчиняет мир» ради уста¬ 
новления в нем торжества буддийского учения, «покоренные» цари дают 
при этом буддийские обеты. Последний сюжет имеет очевидную связь с 
идеей буддийского обращения также благодаря аналогичной символике 
«вращения колеса* Буддой-чакравартином при легендарном «первом обра¬ 
щении». Архаические формулы «посвящения на царство» прослеживаются 
вообще в представлениях о буддийском «обращении»: описание «явления 
Махинды» (Мхв) напоминает обряды расстилания шкуры перед будущим ца¬ 
рем; такое же происхождение имеет «царский» эпитет Будды - «завоева¬ 
тель» (іауа), получающий в данном случае новый смысл «обращения». 

Основные функции царя в его отношении к буддизму также выполняют¬ 
ся по схеме «царского посвящения». Так, в некоторых буддийских обрядах 
дарения, описанных у китайских паломников, царь прежде «посвящает на 
царство» буддийскую общину, передавая ей свое имущество, царство, и за¬ 
тем «выкупает» все, кроме имущества действительно даримого. Царская 
функция «строительства монастырей, ступ* замещает функцию «строитель¬ 
ства городов» в буддийских вариантах архаичного мотива «основания цар¬ 
ства царем». 

Таким образом, построение целого ряда взаимосвязанных буддийских 
сюжетов сохранило следы представлений о воцарении, отраженных в ри¬ 
туалах царского посвящения: это схема сюжета «покорения и обращения 
хтонического божества», представления о чакравартине, о буддийском об¬ 
ращении, о царских дарениях общине и об основании им монастырей и ступ. 
Если в царских ритуалах эти формулировки выражены в обрядах, имев¬ 
ших мифологическое обоснование и осмыслявшихся как отождествление 
посвящаемого с царством, то, находя здесь свой отголосок, они дают спо¬ 
соб описания, форму существования новых по смыслу представлений^. 
Потребность в отчленении нового смысла от связывающего его старого 
(«завоевание» дает «обращение») выразилась, в частности, в постоянном 
подчеркивании разницы между «завоеванием мечом» и «завоеванием дхар¬ 
мой», звучащем как в повторяющихся формулировках буддийских текстов, 
так и в сюжетах «раскаяния царей», в которых отражено буддийское, до¬ 
вольно противоречивое осмысление «царских завоеваний». 

В то же время рассматриваемые мотивы играют первостепенную роль 
в структуре буддийского исторического повествования: описание царство¬ 
вания дается в виде легенд о «воцарении», развертывающихся по схеме об¬ 
ряда царского посвящения. Если это отчетливо прослеживается в цейлон¬ 
ских хрониках, где в повествовании преобладает постоянно воспроизводи¬ 
мая формула «воцарения», то для Индии мы имеем подобную картину на 
примере описания царствования отдельных исторических царей. 
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Значения, которые выражены в обрядовых дейстпипх царского посвя¬ 
щения, подразумевают осмысление времени через царствовании. Обряд 
отождествляет царя не только с царством, как территорией, по и со вре¬ 
менем царствования; совершение ритуала означает год и премя царство¬ 
вания вообще. Усиленное звучание царской символики в буддизме дает 
этой смысловой потенции возможность именно в рамках буддизма раз ¬ 
виться в принцип построения «истории», используя при этом прежнюю се¬ 
мантику. Если существовавшие и ранее представления о «вращающем ко¬ 
лесо» царе, «завоевывающем мир», в буддизме стали более выявлены и 
развились в образ чакравартина (поскольку при переносе смысла - «за¬ 
воевание — обращение» — данная символика стала актуальной), то и по¬ 
тенциальные возможности, содержащиеся в идее «движения времени» путем 
совершения царского ритуала, приобрели здесь свою реализацию. Приложе¬ 
ние к определенному царю обозначения «чакравартин» влечет за собой и воз¬ 
можность осуществления в связи с ним как носителем соответствующей 
символики «исторического» принципа в повествовании. Вероятно, этим объ¬ 
ясняется «выборочность» индийского (буддийского) «историописания» по 
сравнению с целостной картиной последовательных царствований, отра¬ 
женной цейлонскими «хрониками», — поскольку в отличие от цейлонских 
царей (мыслившихся в цейлонской традиции чакравартинами) традиция ин¬ 
дийского буддизма таковыми считает в основном Ашоку и Канишку. Пока¬ 
зательно, например, что повествование Таранатхи об Ашоке, сохранившее 
версию авадан об этом царе, состоит из «интриги воцарения», «покорения 
нагов», «завоевания мира с помощью колеса», «строительства ступ по всей 
Джамбудвипе», «дарений общине», т.е.дублирующих друг друга формул «воца¬ 
рения». Аналогичным образом «история царствования» Канишки, отражен¬ 
ная в преданиях, записанных паломниками, содержит «покорение нага» (ле¬ 
генда в записи Сюань-цзана48) ( «строительство ступы» (легенда в записи 
Фа-сяня и Сюань-цзана49), 

Рассматриваемые приемы описания истории прослеживаются и в сочи¬ 
нении Сюань-цзана, где сохранена та же структура индийских преданий. 
Особенно это проявляется в его «истории» Кашмира. В построении индий¬ 
ских преданий, составляющих эту «историю», отмечается тот же принцип 
повествования о царствованиях в виде сюжета «завоевания и основания 
царства», схема которого наиболее выражена в «начальном» предании об 
«изгнании кашмирского нага», аналогичном «начальному» преданию «Ма- 
хавамсы». 
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Б.А.Литвинсиий 

МОНАСТЫРСКАЯ ЖИЗНЬ 
ВОСТОЧНОТУРКЕСТАНСКОЙ САНГХИ. 

БУДДИЙСКИЕ ЦЕРЕМОНИИ 

Исследование вопроса о монастырской жизни в Восточном Туркестане 
связано с рядом сложностей. Мы не можем основываться на «Винае», хотя 
тексты ее были найдены в Восточном Туркестане^. «Виная-питака» — это 
часть канона, различавшаяся по школам и регламентирующая жизнь санг- 
хи на самом раннем этапе. Реальная жизнь внесла значительные измене¬ 
ния, а уставы монастырей имели специфику в каждом регионе и на каждом 
хронологическом отрезке, в том числе и в Восточном Туркестане. 

Мы привлекаем прежде всего неканонические буддийские сочинения и 
особенно описания современников - буддийских паломников и мирян-буд- 
дистов и небудцистов, тибетские, хотаносакские, тохарские, китайские до¬ 
кументы и т.д. Для того чтобы их отрывочные сообщения сделать более 
ясными и прокомментировать, используются также канонические тексты и 
этнографические описания некоторых обрядов. 

Очень важны тексты *Кагтаѵасапа» — собрание правил и наставле¬ 
ний по тем или иным актам монастырской жизни (прежде всего касающих¬ 
ся принятия в сангху). Они содержат конспект последовательности дейст¬ 
вий и произносимые при этом формулы. Это своего рода жанр неканониче¬ 
ской литературы об обрядах. 

В Восточном Туркестане найдено много фрагментов санскритского 
текста^, а также хотаносакского, согдийского и тохарского переводов 
этого руководства. 

В этих документах подробно освещен переход человека из светского 
в духовное звание. Посвящение в монашеский орден было двухэтапным. 
Первый этап — прием в монашескую общину — ргаѵга/уа, второй — собст¬ 
венно посвящение — иразатраіа 3. 

Это два различных и отделенных во времени акта. Для первого — че¬ 
ловек становится новообращенным — достаточно достичь пятнадцатилет¬ 
него возраста, для второго — двадцатилетнего, при этом требуется разре¬ 
шение родителей. 

Для первого акта вполне достаточно, чтобы монах обучил новичка ос¬ 
новам поведения и 10 запретам, а также принял от него обет. Для второго 
необходимым было собрание монахов. 

В Тумшуке найдена сакская рукопись «Каппаѵасапа» . Это не единст¬ 
венная находка подобного текста в Восточном Туркестане. Из Кучи проис- 
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ходит санскритский текст с тохарскими заголовками. В Агни обнаружен 
такой текст для монахинь на тохарском языке. Имеется санскритский 
текст «ВЬіквипі-кагшаѵасапа»; Известен также согдийский перевод этого 

сочинения 4. 

Тексты содержат также церемониальные формулы, которые обозна¬ 
чают последовательность действий (ката) во время церемонии иразат- 
раіа — вступления в монашескую общину^. 

Тумшукский текст близок к церемонии сарвастивадинов, известной 
по китайскому переводу. В тумшукском тексте мирянин-буддист называет¬ 
ся иѵазапі ИЛИ иѵазі I (в ХОТЭНОСакскОМ и ѵаузаі) — санскр. иразака. По- 
священный появляется перед собранием монахов (посвящаемая — перед 
монахинями) в сопровождении асагуа, который «выполняет действия в 
соответствии с полным моральным кодексом». То же самое - с посвящае¬ 
мой, которую сопровождает асатуіка. Наставник (наставница) задает во¬ 
просы, которые касаются обстоятельств, предшествующих посвящению. 
Затем посвящаемому сообщают пять заповедей, запрещающих убийство, 
воровство, нарушение целомудрия, ложь, опьянение. Он вступает в убе¬ 
жище Дхармы, клянется сохранять свое тело и разум чистым и вести со¬ 
вершенный образ жизни**. 

Чрезвычайно полное изложение всей последовательности церемоний, 
связанных с посвящением в монахи, и произносившихся формул, сохрани¬ 
лось в санскритских текстах из Турфанского собрания?. 

Живое описание очевидца, по-видимому, многократно участвовавшего 
в церемонии посвящения в Индии в VIII в., — знаменитого И-цзина — по¬ 
зволяет представить обряд более реально. Согласно этому автору, для то¬ 
го чтобы пройти полное посвящение, послушник должен был ознакомиться 
с религиозными правилами и обычаями и достигнуть установленного воз¬ 
раста (20 лет). Если он желал принять полное посвящение, его наставник 
раскладывал шесть монашеских принадлежностей и просил девять других 
монахов принять участие в церемонии. 

Она проводилась на маленькой террасе или же внутри искусственной 
или естественной ограды. Тут расстилали циновки, на которых сидели 
участники, размещали цветы и курильницы. Посвящаемый трижды оказы¬ 
вал почтение каждому из монахов, для чего он иногда приближался к ним 
и касался их ног. После этого его инструктировали о главнейших религиоз¬ 
ных предписаниях. Сделав это трижды, наставник представлял обращаемо¬ 
го в одеянии и с чашей для милостыни собранию. Посвящаемый по очере¬ 
ди подходил с чашей к каждому из присутствующих, и тот обычно говорил: 

— Хорошая чаша! 

Это означало, что она получена посвящаемым законно. Затем ачарья, 
ведущий церемонию, сообщал посвящаемому главнейшие заповеди (тако- 
Ша) — читал текст или же произносил его по памяти. Прошедший это на¬ 
зывался и разатраппа, т.е. ТОТ, КТО получил посвящение — аразатраіа. 
Сразу же после окончания церемонии по тени от солнца определяли день 
этого события**. 

Анализ санскритских, сакского, согдийского и тохарского текстов 
вместе с сообщением И-цзина, а также относящимися к новому времени 
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описаниями позволяет реконструировать эту церемонию достаточно пол¬ 
но®. в целом она была очень близка той, что нашла отражение в «Винае» 
и других древних текстах, отличаясь незначительными деталями. 

Одеяние монахов было строго регламентировано. В холодных странах, 
как писал И-цзин, Будда разрешил монахам носить ііра, что якобы означает 
на санскрите (санскритский эквивалент неизвестен) «покрывающая живот 
одежда». Одно плечо оставалось обнаженным, рукава отсутствовали. Де¬ 
лалось оно из одного куска материи, на который идет большое количество 
хлопка и шерсти, если хотели, чтобы одеяние было толстым и теплым. Теп¬ 
лое одеяние, в частности, носили в'КашгареЮ. 

По И-цзину, во всех монастырях Индии одеяние бхишу выдавалось из 
общей собственности монастыря, т.е. монах снабжался монашеским одея¬ 
нием. Однако в Китае монах не мог рассчитывать на одежду из монастыр¬ 
ской собственности, он должен был заботиться о ней саміі. 

Одно свидетельство, связанное с северными центрами, указывает как 
будто на то, что новообращенный должен иметь собственное монашеское 
одеяние. Это явствует из одного эпизода в биографии некоего китайца, вы¬ 
ходца из Гаочана - Фа-хуэй (первоначальное фамильное имя - Ли). Буду¬ 
чи молодым, он предавался всевозможным удовольствиям и развлечениям. 

У него была красавица жена. Когда он отправился на охоту, ее соблазни¬ 
ли «могущественные богачи». Узнав об этом, он понял, что теперь они его 
убьют. Тогда Фа-хуэй отправился в Кучу и принял монашеский сан. «Однако 
он был слишком беден, чтобы купить монашеское одеяние». Вскоре в Куче 
Фа-хузй оказался свидетелем похорон. Покойник был хорошо одет. Родст¬ 
венники отнесли его в «лес мертвых» (зТгаѵапа), попрощались и ушли. 
После этого Фа-хуэй «попытался снять с покойника одежду. Тогда покой¬ 
ник поднялся, и они начали бороться. Так повторялось семь раз, причем 
один и другой оказывались то сверху, то снизу. Наконец Фа-хуэй одержал 
победу, сорвал с покойника одежду». Он продал ее за тридцать монет и 
приобрел монашеское одеяние^. 

Вновь поступившего монаха «товарищи увещевают и поучают: так дол¬ 
жен входить ты, а так выходить, так глядеть вперед, а так оглядываться 
вокруг, так должен поднимать свои члены, а так вытягивать, так должен 
носить свою одежду и чашу для собирания милости... это ты должен, а то¬ 
го не должен» 1®. В течение пяти лет после посвящения даже в ночное вре¬ 
мя монаха контролировал наставник^. Как это осуществлялось в то вре¬ 
мя в Индии, рассказывает И-цзин. 

В первый и последний час ночного времени ученик приходил к настав¬ 
нику, который читал ему отрывки из священных книг, объяснял и т.д., т.е. 
занимался с ним. Он следил за моральными устоями ученика, читал ему 
наставления и т.д., давал предписания. Ученик растирал тело наставника, 
складывал его одежду, проверял воду, нет ли в ней насекомых, и подавал 
наставнику. Иногда он спал в келье наставника или во дворе (очевидно, 
рядом с этим помещением)^. 

Новообращенный проходил несколько этапов обучения. В Куче, судя 
по биографии Кумарадживы, оно включало упорное заучивание хинаянист- 
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ской «АЬЬі(1Ьаііпа-зіига*. Каждые три месяца монах менял свою келью, ло¬ 
же, сидение, так же как и монастырь 16. в Куче, как сообщают китайские 
источники, в качестве учебного метода при изучении «ОЬуапа» наставники 
считали необходимым напоить ученика, и, будучи мертвецки пьяным, он 
внезапно получал с помощью внутреннего озарения совершенное знание!?. 
Это отражает обычную для тантризма практику. В женских монастырях мо¬ 
нахини также каждые три месяца меняли келью и монастырь. В монасты¬ 
рях господствовала строгая дисциплина. Ночью сон протекал под наблю¬ 
дением наставниц. Выйти из монастыря можно было лишь в сопровожде¬ 
нии трех старших монахинь. Монахини неуклонно соблюдали 500 заповедей!®. 

Монахи порой сохраняли свои местные имена, но чаще брали новые, 
санскритские. Изучение имен собственных в тохарских оригинальных (не 
переводных) документах показывает, что, как правило, члены сангхи и 
высшие духовные лица носили санскритские именаІЭ. В дуньхуанских спис¬ 
ках монахи обычно зарегистрированы под своими монашескими именами, 
редко - с прибавлением фамилии^®. 

Сохранилось письмо некоего ученого-буддиста, проживавшего в горо¬ 
де МаЬуВга, к своим пяти коллегам из города Ніеша. Он называет их свои¬ 
ми учителями и «духовными друзьями». Одного из них он именует «знато¬ 
ком в двух писаниях», остальных - «знатоками в трех писаниях». Все пе¬ 
речисленные в этом письме ученые носят индийские имена^І. 

Ежедневно проводилась церемония рецитации словословий. Во второй 
половине дня или к концу его, на закате, монахи собирались у ворот мо¬ 
настыря. Они трижды совершали ритуальный обход ступы (ргаіакзіпа ), при 
этом один из них, обладающий чистым и звонким голосом, распевал славо¬ 
словия, прославлявшие добродетели Великого Учителя. Монахи выказывали 
почтение изображениям Будды, возлагали цветы и приносили дары^^. 

Большое место в жизни монахов занимало проведение обряда испове¬ 
ди или очищения — розаіка (так он называется в турфанских рукописях, 
в других источниках — розаіка, розаіка, ирозаіка, правильная санскритская 
форма — ираѵазаіка, в пали — прозаіка). Она регулярно проводилась в 14-й 
или 15-й и 8-й день каждого полумесяца. В эти дни все монахи и буддисты- 
миряне собирались вместе, но в ново- и полнолуние — лишь монахи. Все 
слушали наставления в учении, а монахи (и монахини) исповедовались. 

На церемонии розаіка присутствовали все без исключения монахи, про¬ 
живавшие в данный момент в монастыре, причем их должно быть не менее 
четырех. Помещение для исповеди называлось ирозаіка^ага, в нем читал¬ 
ся исповедальный текст «В-айтокза*. Когда оно не вмещало всех, уста¬ 
навливались границы того, где текст был слышен, и участникам разреша¬ 
лось находиться в этих пределах ( ирозаікоратикка). При ро&аіка деклами¬ 
ровался текст «Ргаіішокза» . Все монахи разбивались на группы по два-три 
человека, каждый из участников которой, декламируя « РѴаНшокза* , дока¬ 
зывал свою полнейшую чистоту (рагі&и<Мкі ) 23. 

В дни розаЛа проводились ритуальные трапезы. Согласно И-цзину, в 
Тохаристане и Кашгаре в отличие от Индии порядок церемонии несколько 
иной. В этих странах глава обшины сначала преподносит цветочный балда¬ 
хин и делает приношения святилищу. Затем толпа монахов окружает свя- 


172 



тилище и выбирает того, кто будет произносить полный текст молений. За¬ 
тем они приступают к ритуальной трапезе24. 

Ежегодно на время дождливого сезона монахи переезжали в новое жи¬ 
лище, что сопровождалось соответствующими ритуальными церемониями — 

ѵагзоращатапа. 

В турфанском собрании сохранился санскритский текст, описывающий 
ритуал этой церемонии. В тексте говорится: «Почтенные должны обдумать: 
сегодня для общины состоится вселение в постоянное жилище на время 
дождливого сезона. Также для меня, монаха такого-то, состоится вселе¬ 
ние в постоянное жилище на время дождливого сезона. Я, монах такой-то, 
переезжаю на постоянное жительство, а именно на три месяца, на которое 
я выбираю город Ніррика в качестве места, где я буду искать мое жизнен¬ 
ное пропитание. В это время я буду жить в своей пещере в Дхармарамави- 
харе, которая великим царем (такагаіа) Кучи Ѵазиуаэаэ, жертвователем, 
опять обустроена». И затем формула заканчивается обычно: «Это следует 
повторять второй и третий раз» 25, 

Г.Людерс полагает, что Дхармарамавихара, находящаяся вблизи горо¬ 
да Ніррика, должна идентифицироваться с известным в китайском источни¬ 
ке IV в. монастырем О г аі~ти или Баг-ти (по Карлгрену, —О* аѴ-то ). Судя по 
палеографии рукописи, царь Ѵазиуаэаз ЖИЛ В VI в.26. 

По-видимому, с этим обычаем связано упоминание китайского источник 
о том, что в Куче монахи и монахини каждые три месяца меняли свою келью 
и т.д. Вот как это происходило на самом деле, судя по индийским записям 
И-цзина. Там перед сезоном дождей-«каждому члену (монастыря) назнача¬ 
лось помещение: старшим давались лучшие и так постепенно до самых млад¬ 
ших. В монастыре Наланда такая практика существует и теперь (т.е. в VIIв.), 
большое собрание монахов назначает помещение ежегодно». И далее он с 
осуждением пишет о тех монахах, которые рассматривают помещение мо¬ 
настыря, где живут, как собственность или владение27. 

Питание монахов осуществлялось с помощью сборов монахами мило¬ 
стыни, а также регулярными и нерегулярными пожертвованиями. Монахи 
употребляли сладкое питье. 

В одном документе на санскрите упоминаются ингредиенты напитков, 
употреблявшихся в монастырях. При приготовлении напитков использова¬ 
лись патока, мед, сахарный тростник, виноград, кристаллический сахар, а 
также имбирь, черный перец, тамаринд2Я. «Великий царь» Кучи Тоиіка в 
начале VII в. пожертвовал монастырю богатый дар, состоявший из сластей^. 

Сбор милостыни был далеко не единственным занятием монахов. Мо¬ 
настыри являлись центрами буддийской учености. Заучивание буддийских 
текстов, обучение санскриту (и другим языкам) сочеталось с изучением 
наук. Среди документов III в. на кхароштхи из Нийи имеется один (№ 514), 
в котором есть своего рода «программа обучения».' Она касалась, в частно¬ 
сти, медицины, грамматики, музцки, поэзии и живописи, земли, ветров и 
звездно. .3 индийских монастырях наряду с буддийским богословием за¬ 
нимались светской литературой, грамматикой, медициной, искусством и 
др.31. В состав дуньхуанской монастырской библиотеки наряду с преобла- 
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давшими в ней буддийскими сочинениями входили также работы по медици¬ 
не, математике, астрономии, географии, истории и т.д.32. 

Монастыри являлись также очагами буддийской письменности — имен¬ 
но в них переписывали тексты. 

Китайская рукопись с текстом «Пратимокши» сарвастивадинов, дати¬ 
рованная 406 г., имеет колофон. В нем сказано: бхикшу Дэ-юй, уходя с 
товарищами на лето из монастыря, переписал себе текст для чтения. И да¬ 
лее он добавляет: «Неловкость его руки при написании — причина его сты¬ 
да, и он добавил эту заметку в надежде, что читатели будут лишь размыш¬ 
лять над смыслом и воздержатся от смеха над почерком» 33. 

Напути к переписке иногда вставали не только незнание письменно¬ 
сти или плохой почерк, но и чисто материальные трудности 21 февраля 
455 г. бхикшу Шэнь-цзун из Южного святилища в Иу (Хами) на китайской 
рукописи «МаЬа-рга]парагаті ьа-эйіга» записал: «Копирование закончено то- 
гда-то бхикшу Шень-цзун, неотесанным человеком с пером. Было трудно 
получить бумагу и чернила» 34. 

Вместе с тем были «официальные писцы», которые обладали хорошим 
почерком и писчим материалом. Наряду с ними называются еще «учитель 
письменного текста» и «проверяющий». Последний иногда расписывался 
(«проверка завершена»)35 > или делал добавление: «весь текст проверен, 
слово за словом» 36. 

Буддисты-миряне жертвовали монастырям деньги на переписку свя¬ 
щенных книг. Так, например, некий мирянин Юань-жун, проживающий в Мо- 
цзе (нелокализоваяное мелкое центральноазиатское владение) в 531 г. пе¬ 
редал четыре тысячи монет с пожеланием употребить их на копирование 
буддийских сутр. Это считалось благочестивым деянием 37. Монастырям 
делались пожертвования с той целью, чтобы монахи многократно (до 125 и 
даже 1000 раз) перечитывали и столь же многократно переписывали буд¬ 
дийские сочинения (например, «Саддхармапундарика» ) — «с сердцем, испол¬ 
ненным веры, молясь за здоровье» заболевшего будциста-мирянина или же 
в связи с его смертью. Есть документ такого рода, связанный с госпожой 
Дуй, уроженкой уезда Гаочан, женой высокопоставленного чиновника. По¬ 
жертвование распределили более чем на 300 монахов 38. 

Многие фрагменты санскритской «Саддхармапундарики» найдены в Во¬ 
сточном Туркестане, отсюда происходит и ее хотаносакское метрическое 
изложение. Сохранились колофоны санскритской рукописи, написанные на 
санскрите, на хотаносакском и на языке, включающем элементы их обоих. 
В хотаносакском колофоне сказано: «Госпожа Джалапуньяна вместе со 
своим мужем Джалапунья, своим сыном Джалараджем, дочерью Джалота- 
ма, сыном Шмарадата и дочерью Дуваки приказала переписать ради спасе¬ 
ния своей жизни» 39. Перепиской буддийских текстов в Турфане (как и в 
Китае) занимались и набожные буддисты-миряне, особенно принадлежав¬ 
шие к высшим классам^О. 

Сочинения могли быть собственностью отдельных монахов. Так, на 
одном китайском сочинении по буддизму (собрание молитв, заговоров и 
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т.д.), написанном в 422 г., есть колофон: «Собственность Да-ян из мона¬ 
стыря такого-то» 41. 

Судя по тибетским документам из 5а-си (на юго-востоке теперешнего 
Восточного Туркестана и области Ганьсу), в монастырях велись специаль¬ 
ные записи о работе по копированию рукописей, в частности выполняемой 
по поручению внемонастырских учреждений или лиц. Так, в документе № 14 
(по изданию Ф.В.Томаса) есть записи о переписке рукописей по поручению 
представителей двух городов и частных лиц. Переписывались тибетские и 
китайские тексты, В частности «ЗаІаваЬазгіка-ргаіпарвгатііагзйІга, Арагіті- 
іауиі^сІЬуапа-патазйіга» и др. Перепиской, под руководством должностных 
лиц монастыря, занимались писцы, имелись инспекторы, проверяющие тек¬ 
сты. В одном случае говорится о восьмидесяти писцах и двенадцати ин¬ 
спекторах. Стоимость переписки включала стоимость бумаги и чернил (если 
они не присылались заказчиком), провизии для участников переписки (в од¬ 
ном случае должно было быть прислано 470 вьюков зерна), а также какой, 
то платы самому монастырю. В тибетских документах есть упоминания о 
пожертвованиях монастырям на расходы по организации копирования книг и 
о мирянах, которые сами переписывали книги, что рассматривалось как 
«богоугодное» дело. 

Если заказчиком являлся местный правитель или крупный аристократ, 
весь процесс переписки особенно жестко контролировался и регламентиро¬ 
вался. Тибетский документ № 15 содержит интереснейшие сведения об од¬ 
ном таком случае в монастыре той же области. Специальный курьер до¬ 
ставил посланную принцем бумагу. После того как в присутствии курьера 
свитки бумаги пересчитали, из общего числа вычли пришедшие в негод¬ 
ность, и соответствующее донесение было отправлено ко двору. Привезен¬ 
ную бумагу распределили примерно среди 50 писцов. Был оглашен срок за¬ 
вершения работы (третий день первого осеннего месяца следующего года). 

Другое распоряжение состояло в том, что специальный управляющий 
должен был начать тут же собирать все доступные запасы бумаги, если же 
кто-то назначал свою собственную цену на бумагу, управляющий арестовы¬ 
вал одного из его родственников и заключал в тюрьму. Более того, в обе¬ 
спечении сохранности бумаги (и, очевидно, экономного ее расходования) 
у писцов (надо думать, не монахов) должно быть отобрано такое количест¬ 
во скота и другого имущества, которое составило бы двойную стоимость 
бумаги. В качестве наказания также предусматривались девять ударов за 
каждый свиток бумаги. Очень часто следовало отчитываться о расходова¬ 
нии бумаги. В документе названы фамилии тех писцов, кому была дана бу¬ 
мага, а в некоторых случаях и чернила. 

В тибетских документах упоминаются и городские библиотеки (библио¬ 
теки главных городских монастырей?). Там систематически проводились 
проверки книг с оценкой их состояния, утрат из-за сырости, поедания чер¬ 
вями и тл. 

В крупных монастырях Восточного Туркестана, очевидно, имелись, 
как и в Дуньхуане, монастырские библиотеки со специальными скрипто- 
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риями, где переписывались книги (этим профессионально занимались и 
внемонастырские писцы, но под руководством монастырских чиновников). 

В библиотеках книги располагались по отделам, имелись библиотечные шиф¬ 
ры, каталоги^ 

Среди монахов были живописцы. В одном_хотаносакском тексте упо¬ 
минаются два «монаха-живописца» из Фемы (йіета )43_ Однако монахи- 
художники были не во всех монастырях. В результате монастырям при¬ 
ходилось нанимать художников. Так, один монастырь уплатил 80 монет ху¬ 
дожнику за то, что он расписал фениксами и драконами стяги и балдахины, 
необходимые для проведения ритуальной процессии по населенному пункту^і 

Жизнь в монастырях была полностью регламентирована. Монах, посвя¬ 
щенный в монашеский сан, обязан был следовать 250 предписаниям, для мо¬ 
нахинь их оказалось вдвое больше — 50045. Вообще монахини занимали зна¬ 
чительно более низкое положение в сангхе. Считалось, что если монахиня, 
даже прожившая сто лет после посвящения, встречала монаха, который толь¬ 
ко что в тот день получил посвящение, обязана была первой, оказав полное 
уважение и почтение, приветствовать его46. 

В «Бхикшуни Пратимокша» содержатся правила относительно иразат¬ 
рата, причем детально излагаются особые правила для монахинь47 о разных 
описанных (и не описанных выше) буддийских церемониях, а также даются 
предписания буквально по всем вопросам — от взаимоотношений с монаха¬ 
ми до деталей туалета и личной гигиены48. 

Регламентированность монашеской жизни не могла спасти от бесчис¬ 
ленных нарушений правил монашеского устава. Китайский мыслитель пер¬ 
вой половины XI в. Ли Гоу писал: «Мужчины (монахи) не знают земледелия, 
а крестьянин кормит их. Женщины (монахини) не знают шелкоткачества, а 
ткачихи одевают их», Он писал, что монахи сами не занимаются произво¬ 
дительным трудом, но еще и принуждают крестьян строить храмы, обслужи¬ 
вать монастырское хозяйство, отвлекают их от сельскохозяйственного тру¬ 
да. Монахи, «повсюду захватив хорошие земли, добротные дома, живут в 
тепле и достатке. Они бездельничают, ведут праздные разговоры, обма¬ 
нывают мирян» 49. Есть основания думать, что и в Восточном Туркестане 
картина была в какой-то степени аналогичной. 

Буддийская сангха помимо обычных монастырских церемоний (в них 
частично участвовали и буддисты-миряне) устраивала и торжественные 
публичные празднества. 

Одно из них включало процессию буддийских изображений на повозках. 
Для Восточного Туркестана мы располагаем несколькими описаниями этих 
празднеств. 

Так, Фа-сянь на рубеже IV и V вв. наблюдал такое празднество в Каш¬ 
гаре. Он говорит о нем, как о проходящем раз в пять лет собрании буддий¬ 
ских монаховЗО. Вероятно, при этом собирались Рапсарагі?а<1аі — монахи 
группы монастырей, которые обладали полнотой власти и символизировали 
общину — сангху, состоявшую из пяти групп (составных частей): Ыіікзи, 
Ькікзипі, зіказатапа, згатапеги , зтатапеті^ . 

На праздники в Кашгаре по приглашению царя монахи четырех сторон 
света «собираются подобно облакам вместе». Место сбора богато украше- 
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ниями. Здесь устанавливали балдахины и подвешивали шелковые фраги, из¬ 
готовляли золотые и серебряные цветы лотоса, украшали трон и сиденья для 
монахов. Царь и его министры приносили в процессе собрания дары. Затем 
царь верхом на коне, взяв необходимые для монахов предметы, вместе с 
министрами передавал все это монахам^ 

Сюань-цзан описывает буддийский праздник в важном центре северного 
буддизма - в Куче. Вне «главного города», у его западных ворот, справа и 
слева от дороги, были установлены статуи Будды высотой 90 футов. Перед 
статуями - место, где проходило буддийское собрание. И каждый год во 
время осеннего равноденствия на протяжении девяти дней проводилось со¬ 
брание буддийских монахов всей страны. По этому случаю царь и весь на¬ 
род откладывали свои дела и становились участниками религиозного празд¬ 
нества. Они слушали чтение священных текстов - так проходили дни. Все 
монастыри имели богато украшенные (в том числе драгоценностями) изо¬ 
бражения Будды, покрытые шелковыми тканями. В соответствующее время 
провозили повозки со статуями, что называлось "процессией изображений". 
Посмотреть на это стекались тысячные толпы народа 53. 

Фа-сянь лично наблюдал буддийское празднество в Хотане. Жители сто¬ 
лицы начиная с первого дня четвертого месяца подметали, поливали и укра¬ 
шали улицы города. Над городскими воротами они устраивали большой, бо¬ 
гато декорированный навес. Именно здесь во время празднества находи¬ 
лись царь, царица, придворные Дамы. Первая процессия устраивалась мо¬ 
нахами сангхарамы СЪтай. В трех или четырех ли от города они сооружали 
громадную повозку, оформленную в виде движущегося павильона высотой в 
тридцать футов. Здание было богато украшено, вверху развевались шел¬ 
ковые полосы и занавески. В здании помещались фигура Будды и двух бод- 
хисатв, подвешивались золотые, серебряные, нефритовые фигурки деват. 

Когда повозка приближалась к городским воротам, царь снимал корону 
и царское одеяние и, надев другое (очевидно, монашеское), босой, в сопро¬ 
вождении помощников двигался навстречу повозке, держа в руках цветы и 
курильницу. Приблизившись к повозке, он в знак почтения преклонял голо¬ 
ву, разбрасывал цветы и возжигал курильницу. У входа в город царица и 
придворные бросали на повозку цветы. 

Так проходил первый день празднества. Затем такое представление 
устраивалось ежедневно другими сангхарамами, причем каждый раз оформ¬ 
ление повозки было иным. Праздник продолжался 14 дней - по числу имев¬ 
шихся в Хотане больших сангхарам^. 

В «Анналах страны Ли» рассказывается, что празднество проводилось 
в первый весенний месяц. Монахи сопровождали крупные изображения по 
северной улице города. В празднестве участвовали «обе сангхи» (т.е. муж¬ 
ская и женская)55. Празднество проходило на холме Гошринга, «где од¬ 
нажды останавливался Будда», в нем участвовали парь, знать, землевла¬ 
дельцы. Крупные религиозные изображения везли на повозках. Санскрит¬ 
ское обозначение процессии на повозках - тііі а-уаіга^ . 

Следует иметь в виду, что такие празднества организовывались и буд¬ 
дистами Индии. Фа-сянь рассказывает о процессии повозок с изображения¬ 
ми в Индии, в Паталипутре. Там для этого употреблялись повозки на че- 
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тырех колесах. На них устраивалось пятиярусное сооружение, напоминаю¬ 
щее пагоду, которое покрывалось белыми хлопчатобумажными тканями с 
цветными изображениями божеств. Они были украшены золотом, серебром 
и стеклом; на них водружались изображения божеств, висели знамена и 
балдахины. С каждой из четырех сторон было святилище, в котором име¬ 
лось изображение сидящего Будды, сопровождаемое бодхисаттвой (бодхи- 
саттвами?). Повозок было двадцать, и каждая отличалась от остальных. 
Слышалась музыка, люди приносили цветы, возжигались курильницы. По¬ 
смотреть и принять участие в ритуальной процессии собирались все мона¬ 
хи и жители страны. Изображения оставались в городе до следующего дня. 
Всю ночь горели светильники, совершались жертвоприношения, раздавались 
звуки музыки, люди танцевали — и все это в честь богов. «Церемония, — 
заключает Фа-сянь, - такая же, как и в других буддийских странах» 57. 

В Индии, как пишет И-цзин, в VII в., в ночь четырнадцатого дня, ког¬ 
да сезон дождей заканчивался, монахи приглашали своего главного занять 
место на высоком троне и читать буддийские сутры. «Следующим утром 
все они совершают обход деревни или города и благоговейно почитают все 
чайтьи. Они тащат многоярусные повозки, несут на носилках священные 
изображения, высоко поднятые знамена и балдахины, развевающиеся и за¬ 
крывающие солнце. Это называется 5 атта-кіп-іі (Затаен), что переводит¬ 
ся "согласие" или "скопление (народа)". Все великие дни ЧраѵаяаіНа по¬ 
добны этому дню». Этот день в Китае, — пишет И-цзин, — называют «Цере¬ 
мония обхода города» 58. 

Согласно японскому ученому К.Косуги и западному исследователю 
А.Соперу, смысл буддийской церемонии «статуи богов на колесницах» был 
следующий. При ежегодном празднестве, связанном с днем рождения Буд¬ 
ды, каждый мог видеть священные статуи, причем в движении. В то же 
время, церемония вновь подтверждала значение буддийской веры и автори¬ 
тет церкви. Когда изображение Будды ввозили через ворота в запруженный 
народом город, это было символической параллелью «первым семи шагам», 
которыми младенец Будда вошел в символическое владение миром. В дейст¬ 
вии участвовали царь (правитель) - высший авторитет, он приветствовал 
Будду и поклонялся ему, что напоминает приветствие Будды после его рож¬ 
дения богами и людьми. Вместе с тем это освещало и авторитет царя. 

Эту церемонию (в описании Фа-сяня и Сюань-цзана) современные иссле¬ 
дователи связывают с днем рождения Будды59. Нам представляется, что с 
таким объяснением в целом можно согласиться. Социально-прокламатив- 
ный характер этих красочных религиозных празднеств очевиден. 

Следует отметить, что буддийские празднества сопровождались рели¬ 
гиозными представлениями. В «Анналах страны Ли» содержится предание 
о таком представлении, артистами в котором были небесные девы. Само 
представление посвящалось деяниям Шакьямуни. Реально они организовы¬ 
вались в монастырях. Так, например, в хотанском монастыре М/аІ-то-ка 
Ко-го-па ежегодно, в седьмой и восьмой день первого месяца, в середине 
дня, проходили драматические представления, сюжеты которых выбирались 
из деяний БуддьгО. 


178 



Драматические представления обозначались термином по-іе — это ти¬ 
бетское произношение хотаносакского паіаі, в свою очередь происходяще¬ 
го из пракритской формы паАа%а (др,-инд. паіака). Тексты драм в хота- 
носакских материалах отсутствуют, но ссылки на их былое существование 

имеютсябі. 

Во время работ А.Лекока в пещерном храме у Кизыла найдены фраг¬ 
менты рукописей. Несомненно, они имели индийское происхождение и лишь 
позже доставлены в Турфан62 м написаны письменностью брахми, причем 
шрифт характерен для кушанского временибЗ. Рукописи были в употребле¬ 
нии очень длительное время, их уже в древности подновляли, отдельные 
знаки и слова заново выписывали, производили мелкие улучшения текста. 
Все это сделано в Центральной Азии, ибо шрифт вставок — центрально- 
азиатский брахми64_ э т0 драмы буддийского содержания. Языком части 
персонажей является санскрит,других — пракритбб. э Т и фрагменты —древ¬ 
нейшие образцы индийской драмыбб. Можно думать, что в северных оази¬ 
сах исполнялись драмы с санскритско-пракритской речью персонажейб?. 

В заключение необходимо сделать несколько замечаний об экономи¬ 
ческой стороне жизни восточнотуркестанских буддийских монастырей. Для 
Китая эта проблема детальнейшим образом разработанабб. Имеются под¬ 
робные исследования, основанные на дуньхуаяских матери ал ах69_ Отсылая 
к опубликованным работам, сразу же подчеркнем, что для Восточного Тур¬ 
кестана можно осветить лишь отдельные моменты этой важной темы. 

Количество монахов (монахинь) в каждом монастыре колебалось. Из¬ 
вестны некоторые данные по Куче и по Хотану. В соседнем Дуньхуане в 
ІХ-Хвв., для которого есть детальные сведения, среднее количество мо¬ 
нахов (монахинь) в монастыре — около пятидесятаго . 

Монастыри имели определенное управление. В китайских документах 
из Восточного Туркестана, как и в дуньхуанских документах, упоминаются 
саньган — «три руководящих начала», осуществляющих правление монасты¬ 
ря. Это шанцзо (зікаѵіта) — «старейшина», «председатель»; сычжу іѵіко- 
газѵатіп) — «глава», «настоятель монастыря, осуществлявший надзор за 
мирскими деяниями монахов»; вэйна (катаАта) —«третье должностное 
лицо монастырского руководства, ведавшее монахами, их духовной жизнью, 
наставник» ?1. Они подписывали монастырские документы (см. публикации 
Э.Шаванна и Г.Масперо). 

В монастырских документах на «тохарском В» языке записи о раздаче 
монахам муки для выпечки хлеба или, может быть, хлеба из этой муки - 
(текст допускает двоякое толкование) свидетельствовали о существовании 
двух представителей монастырского руководства, в том числе запказіе те 
(санскритское — зап$казікаѵіга ) — «Старший общины» И второй — рапсюагіке 
(один из хозяйственных управляющих, о нем см. ниже)72. 

Внутренняя монастырская жизнь регулировалась вэйна (катаАта). 

Он наблюдал за постройкой монастыря, регулировал ежедневные занятия 
монахов, устанавливал время и порядок проведения церемоний, ударял в ко¬ 
локол, следил за изготовлением пищи. Очень важным лицом был сычжу (ѵі- 
кагазѵатіп)^ . Для ведения монастырского хозяйства, в том числе финан- 
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сов, отчетности, организации ремонтных и сельскохозяйственных работ в 
Восточном Туркестане (как и в Дуньхуане) из числа монахов назначался 
на год чжисуй — «управляющий делами монастыря*. В начале года он от¬ 
читывался перед собранием монахов? 1 *. 

Монастырское имущество в Дуньхуане (очевидно, и в Восточном Тур- 
кестане) распадалось на два вида: ритуальное, включавшее статуи, священ¬ 
ные книги, одеяния монахов и т.д., и неритуальное, куда входили жилые 
помещения монастыря, хозяйственная утварь, поля, сады, скот, обслужи¬ 
вавшие монастырь слуги?® 1 . 

Монастыри часто имели большое хозяйство, владели полями, садами, 
стадами. В Китае сады наряду с полями служили для монастырей источ¬ 
ником немалого дохода. В монастырских документах на тохарском языке 
встречается титул одного из монастырских руководителей рапсіѵагіке (сан¬ 
скритское раНсаѵаііка) — «наблюдающий за пятью родами инжировых де¬ 
ревьев», также, вероятно, «смотритель монастырских садов»?®. 

В некоторых случаях, например в Кансу, имелись стада баранов??. 

Свои и арендованные земли были и у монастырей Восточного Туркеста¬ 
на?**. Земли, принадлежащие буддийским монастырям, в турфанских до¬ 
кументах назывались Сы-якнь?". В восточнотуркестанских монастырях 
для руководства сельскохозяйственными работами в отдаленных поместьях 
монахи избирали из своей среды управляющего. На длительное время он по¬ 
селялся в таком поместье. Судя по документам монастыря в Маэар-таге, 
опубликованным Э.Шаванном и датированным около 720 г.®®, такой управ¬ 
ляющий организовывал работы, осуществлял оплату труда работников. В 
частности, называются работы по проведению (или «просверливанию») ка¬ 
нала в горах («кяриза»), другие сельскохозяйственные работы®*. Докумен¬ 
ты из Турфана свидетельствуют, что монастыри в Восточном Туркестане 
владели и лошадьми. Сообщается о шестнадцати лошадях «Монастыря Во¬ 
сточной ступы» ®2. Монастыри также имели мельницы и маслодавильни®®. 

Монастырское хозяйство могли обслуживать, как это было в Дуньхуа¬ 
не®'*, зависимые от монастыря крестьяне—чанчжу байсин. О их роли в произ¬ 
водстве и о статусе свидетельствует следующий дуньхуанский документ: 

«... Жилые строения и поля, которые находятся на территории (монастырей), 
так и за ее пределами, получены в дар от верующих и предназначены для 
(обеспечения) пищей и имуществом монахов. Все (прикрепленные к мона¬ 
стырям) дворы вместе с их домочадцами, которые почтительно пожалованы 
(монастырям) дарителями, навечно предназначены служить в монастырских 
подворьях и заниматься поддержанием (накоплением) имущества ... назы¬ 
ваются "чанчжу" ... Отныне и впредь ни один из предметов, которые отно¬ 
сятся к "чанчжу", начиная с иголки и кончая былинкой, включая сюда людей 
от младенцев и стариков, не разрешается никому (ни под каким предлогом) 
даже прикрываясь чьей-либо властью или авторитетом, отчуждать, а также 
брать (или отдавать) в залог или продавать. Если найдутся такие, кто не 
подчинится этому правилу, то ... будут подвергнуты суровому наказанию. 
Предметы, которые относятся к "чанчжу", будут возвращены в мона« 
стырь...». «Чанчжу байсинам разрешается заключать браки только в своем 
родуі 85 . 
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У монастырей имелись зависимые люди со статусом рабов. Китайцы 
обозначали их двумя терминами: собственно рабы (нубэй) и «слуги* (цзл- 
янь). В их обязанности входила уборка территории монастыря. Кроме того, 
они исполняли обязанности истопников, садовников, сторожей и несли иные 
службы в помещениях. Во время сборки урожая они работали на полях и в 

садахъ 

Согласно китайскому документу из Дандан-Уйлика, такие рабы были 
в монастырях в Восточном Туркестане. В документе сообщается, ч^о мо¬ 
нах Да-янъ, управляющий внешними службами монастыря Нои-коио , при¬ 
был в некую местность. Выяснилось, что «слуги» косили траву, а один из 
них поливал сады. Те, кто не повиновался, были «наказаны согласно пра¬ 
вилам» 87, Иногда рабы (и рабыни) убегали из монастырей. 

Часть своих земель монастыри, например Турфанский (Дэнъайсы), сда¬ 
вали в аренду88. Арендаторы монастырских земель в турфанских докумен¬ 
тах называются дяньжэнь. При этом типе арендных отношений аренда офор¬ 
млялась равноправным двусторонним соглашением, и это не влекло за со¬ 
бой зависимости арендатора89. 

Представление о монастырском хозяйстве дает документ-прошение об 
освобождении от чакэ (общественная или государственная трудовая повин¬ 
ность, а также натуральные или денежные налоги), поданное турфанским 
монастырем Дэнъайсы. Вот его.весьма красноречивый текст: «Наш выше¬ 
названный монастырь впал в бедность. У его населения поля, которыми 
оно обладает, опять сократились. Рабов у монастыря немного. Монахи и 
послушники остались без хлеба. Уже в течение ряда лет его недостает на 
пропитание членов (их) семей. Добывание средств для существования пол¬ 
ностью зависит (от количества) земли...»90, 

Значительную статью доходов монастырей составляли сборы и пожерт¬ 
вования, торговля предметами культа и т л. По некоторым данным, отдель¬ 
ные китайские монастыри только от торговли священными атрибутами в два 
священных дня — полнолуние и новолуние — получали доходы, которых им 
хватало на два месяца®!. Для Восточного Туркестана мы располагаем 
прямыми сведениями о том, что в связи со смертью близких богатые ми¬ 
ряне делали значительные пожертвования монастырям, включающие деньги, 
ткани и изделия из них, различные предметы и т.д.92; дарили даже доша- 

дей®8. 

Монастыри были своеобразными банками, которые осуществляли и ро¬ 
стовщические операции. Известны для Восточного Туркестана написанные 
по-китайски контракты о займах, выданных монастырями Хотана каким-то 
знатным женщинам. Так невеста А'-Сунь (в 80-е годыѴІП в.) как-то заняла 
в монастыре 1500 монет”, госпожа Сюй Сы-ши - 500 монет, оставив в мо¬ 
настыре вещевой залог. При просрочке установленной даты возвращения, 
как было оговорено в письменном контракте, монастырь имел право кон¬ 
фисковать залог и продать его®"*. Можно предположить, что монастыри за¬ 
нимались и другими операциями, в частности торговлей. 

В евою очередь, монастыри производили значительные траты при за¬ 
купке различной провизии (в том числе — готовых изделий, например гллд- 
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них пирожков) и предметов, при оплате за работу слугам, особенно маете- 
рам-ремесленникам, покупке бумаги, кисточек для письма и т.д.98. Боль¬ 
шие средства уходили на поддержание добрых отношений со светской вла¬ 
стью. Так, например, один буддийский монастырь в связи со смертью круп¬ 
ного военачальника в качестве дара преподнес 23 куска шелковой ткани (уп¬ 
латив за их покупку 3910 монет) и также повозку с одеждой для покойни¬ 
ка^ 1 . 


Согласно китайским источникам, монастырь в Мазар-таге (около 
720 г.) расходовал около 15 тысяч монет ежемесячно или около 200 ты¬ 
сяч монет в год®*'. Вся хозяйственная деятельность, в частности денеж¬ 
ные траты, тщательно фиксировались в различных реестрах, ведомостях, 
контрактах, расписках и т«ц., многие из которых сохранились^. 

Среди монастырских хозяйственных документов на «тохарском В» 
есть записи о раздаче хлеба или муки для его выпечки (текст допускает 
оба толкования); о получении крупных сумм, покупках, расходах, перечни 
даров, в том числе царскихЮО. 

Среди монахов были очень богатые людаЮІ, занимавшиеся финансо¬ 
выми операциями, в частности ростовщичеством. Так, например, монах 
Цянь-ин из монастыря Хугосы (Дандан-Уйлик) в 782 г. дал в долг солдату 
Ма Лин-чжуану тысячу монет. В письменном договоре фиксировался ро¬ 
стовщический процент из расчета сто монет ежемесячно. В заклад солдат 
отдавал свое имущество, включая скот. В случае невыплаты это имущест¬ 
во должно служить компенсацией монаху-ростовщикуЮ^ Воистину драко¬ 
новские условия! Нередко займы были натуральными. Так, согласно одно¬ 
му турфанскому документу, монах Фа-и давал в долг женщине Цай-цзы 
пшеницуЮЗ_ і 

Можно понять чувства китайского историка Лу Ю (1125—1210), который 
много позже писал о такой практике: «В настоящее время монахи в храме 
самовольно устроили хранилище, берут в заклад деньги и наживаются на 
прибыли. Называется это чжаншэнку. Вот до какого зла и низости/они/ 
дошли» 

Вся практика находилась в полном противоречии с доктринальными 
буддийскими установлениями. Как в индийской «Винае», так и в ее китай¬ 
ских переводах буддийским монахам запрещалось «принимать участие в 
торговых сделках, обрабатывать поля, строить здания, держать рабов 
и разводить домашних животных» фактически все это не соблюдалось. 
Экономическая жизнь монастырей развивалась, несмотря на определенную 
специфику, в русле экономической жизни страны в целом. 


Примечания 

1 Находки санскритского текста, см. например: Ноетіе А. Мівсеііапеоив б-ар- 
шепів. — Іп: Маливотрі Нешаіпв о{ ВиЗЗЬіві Шегаіиге ЕоипЗ іп Еавіет Тиікевкап. ЕЗ. 
Ьу А.Р.Н. Ноетіе. ѴоІ. I, ри I—II . ОхІ., 1916. См. также: ріпоі Ь., НиЬег М.Е. Бе Рга- 
ЦтоІсравПіга Зев $агѵавііѵВЗіп в. — ІА. 11 в^г. Т. 2 , 1913 ; Кояеп V. Бег ѴіпауаѵіЫіапка 
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Лег ЗагѵазЬѵаЛіпз. Запѳкгіі^гарпепіе шіі еіпег Апаіуѳе Лег сЬіпеѳіѳсЬеп ІІЬегѳеІгипк» В., 
1959 (Запѳкгіиехіе ші5 Леп ТигіапіипЛеп, II. ОАѴВІО, N 0 27), 

2 

Н'агіеі Н, Кагшаѵасала. Роплиіаге Піг Леп ОеЬгаисЬ іп ЬиЛЛЬізІівсЬеп СетеіпЛІеЬеп 
аиз озІІигкіаіапізсЬеп Запзкгіі-НапЛѳсЬгНіеп. В., 1956 (Запакгіиехіе аиѳ Леп ТигіаіЛиоЛеп, 
III. ОАИВІО, N 30). 

^ См Кет И • Иег ВиЛЛЬ ІБшиз ип<1 ѳеіпе СеасЬісЬіе іп ІпЗіеп. Еіпе БагвІеНипк <1ег 
І.еЬгеп ип<1 СезсЬісЬіе Лег ВшЫЬізІіѳсЬеп КігсЬе. ВА I. Ьрг., 188% ВЛ. II. Ьрг., 1884, 
с. 303-332. 

^ Ваііеу Н. №. ТЬе ТшпзЬиц Кагшаѵасала. — В50А5. Ѵоі. XIII, рі. 3, Ь., 1950, с.649— 

657. 

® Характеристику этой церемонии см.: Олъденбері Г. Будда. Его жизнь, учение и 
община. М., 1905, с. 475—476. 

Ваііеу Н. V. ТЬе ТшпзЬиц Кагтаѵісапа. — В50А5. Ѵоі. ХІП, рі. 3, Ь., 1950, 
с. 649-670. 

Ніігіеі Н. Кагтаѵасала. Еогтиіаге Іііг Леп ОеЬгаисЬ іт ЬиЛЛЬіаІізсЬеп ОетеіпЛІе- 
Ьеп аиз озЦигківІалізсЬеп $алзкгіі-НапЛвсЬгіІІеп. В., 1956 (Запвкгіііехіе аиа Леп Тиг- 
ІапІипЛеп, Ш, ОА1ѴВІО, N 30), с. 58—61. 

А НесогЛ о! [Ье ВиЛЛЬіѳІіс Неіі^іоп аѳ РгасІівеЛ іп ІпЛіа апЛ Маіау Аг- 
сЬіреІа^о (А.Б. 671—695). Тгапаі. Ьу А. Такакизи. Ох{., 1896. 

Мы располагаем относящимся к концу XX в. описанием церемонии посвящения в 
монастырях Шри-Ланки. Она проводилась в полнолуние месяца Ѵеаак - годовщину пе¬ 
рехода Будды в нирвану. 

Внутри помещения для собрания общины, в глубине, сидит глава монастыря, по 
каждую сторону от него - старшие монахи, ниже - другие, всего 30 или 40 человек. 
Глава восседает на подушке или ковре, остальные - на циновках, покрытых белой 
тканью. Все они сидят, поджав ноги «по-турецки». Расположение монахов имело П-об- 
разную форму. На четвертой стороне - кандидаты в посвященные, за ними толпились 
буддисты-миряне. 

В церемонии должны принимать участие не менее девяти имеющих посвящение мо¬ 
нахов, а глава - иметь десятилетний монашеский стаж. До начала посвящения кандида¬ 
тов подвергают строгому и тщательному экзамену: кандидат должен доказать свое зна¬ 
ние изречений Будды, обязанностей монаха и т.д. 

Сама церемония на Цейлоне (Шри-Ланка) в 1872 г., как ее описал один свидетель, 
начинается так. Одетый в мирское платье и с монашеским одеянием в руках, кандидат 
пводится его наставником, демонстрирует свое уважение главе монастыря и произносит 
просьбу о разрешении вступить в орден, повторяя ее трижды (троекратное повторение 
формул составляет содержание всей церемонии). Затем, уже стоя на коленях, он вновь 
повторяет ее трижды. Далее он просит разрешения носить монашеское одеяние. И пос- 
ле троекратного повторения просьбы он возвращает кандидату узел с платьем, повязы¬ 
вая ему желтую полосу, из которых состояло его платье, вокруг шеи. Затем кандидат 
поднимается и удаляется. Сбросив платье мирянина и облачившись в монашеское, он 
появляется уже в монашеском одеянии и произносит соответствующие формулы благо¬ 
дарности и обещания, затем просит сообщить ему «три убежища» и «десять заповедей». 
Наставник произносит их, повторяя каждое трижды и коленопреклоненный кандидат 
повторяет фразу за фразой. «Три убежища» - это вера в Будду, в Дхарму, в Сангху. 
«Десять заповедей» монашеской жизни - это воздержание от убийства всего живого, 
от воровства, от сексуальной жизни, лжи, опьяняющих напитков, еды в неположенное 
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время, танцев и пения, ношения украшений, использования высоких и крупных сидений, 
владения золотом и серебром. 

Сообщив, что он освоил эти десять заповедей, кандидат встает, высказывает свое 
почтение наставнику. Произносит формулы, где просит простить ему прегрешения. Ка« 
дидат удаляется, но церемония затем продолжается. Он снова появляется, становится 
на колени и просит о поддержке и руководстве. Затем идет в нижнюю часть собрания, 
где ему вешают на шею чашу для сбора милостыни. Наставник берет его за руку, под¬ 
водит и ставит перед главой. Один из сидящих монахов поднимается и встает рядом с 
кандидатом, так что он оказывается между двумя монахами. Они просят разрешения у 
собрания и начинают экзаменовать кандидата. Сначала он стоит между ними, затем - 
в нижней части собрания, потом вновь между двумя монахами. Он отвечает на вопро¬ 
сы. Его спрашивают, как его зовут, является ли он свободным, достиг ли двадцати¬ 
летия, получил ли разрешение родителей, не болел ли какой-либо болезнью и тл.Один 
из вопросов касается того, кого он желает иметь своим наставником в монастыре. 
Если ответы удовлетворяют экзаменаторов, собрание делает заключение: «сангха 
дает посвящение такому-то и его наставником будет такой-тоі . На этом посвящение 
заканчивается й, став монахом, он занимает место в самом низу. 

Эта церемония повторяется с каждым кандидатом. После того как все прошли 
посвящение, поднимается один из наставников и читает проповедь об обязанностях 
монаха, где пространно объясняются и запреты, которым он должен следовать всю 
жизнь. Так, например: «Любой монах, который предался сексуальной связи, прекра¬ 
щает быть монахом. Подобно тому как человек, у которого отсекли голову, не мо¬ 
жет жить, так и монах, вошедший в связь с женщиной, прекращает быть монахом. Это 
то, чего вы должны избегать на протяжении всей своей жиэниі . Оіскаоп ].Р. ТЬе ІІра 
ѳатраЗа-Капипаѵаса Веіпк (Не ВцйЗЬіѳІ Мапцаі о! (Ье Роіт апЗ Моппег о{ Огйегіп^ о{ 
Ргіезів апй Оеасопа. ТЬе Раіі Техі ѵѵііЬ а ТгапаІаЬоп алЗ Моіез. — ЛІА5. Ѵоі. VII, 
рі. 1.1.., 1875, с. 1-16. 

® Наиболее детально: Нагіеі Н. Кагпшѵасапа. Гогпшіаге Ьіг (Іеп СеЬгаисЬ іш Ьші- 
аь ізбзсЬеп СетеіпЗІеЬеп аиз оѳіІигкізіапізсЬеп Запѳкгіі-ІЬпЗзсЬгіІіеп. В., 1956 (8ап- 
зкгіііехіе аиз <1еп ТигІапІипЗеп, III, ВАДОВІО, № 30), с. 58—92. См. также: Кегп Н» Юег 
ВиЗЗЬізтиз ипЗ зеіце СезсЬісЬіе іп ІпЗіеп. Еіпе Оагаіеііипз Зег ЬеЬгеп ипЗ СезсЬісЬіе 
Зег ВиЗЗЬізІізсЬеп КігсЬе, ВЗ. II. Ьрг., 1884, с. 36—44; Моокегіі І.К.К, Апсіепі ІпЗіап 
ЕЗисаЬоп (ЬгаЬтапісаІ апЗ ЬиЗЗЬіѳі). Ве 1Ь і, 1974 (гергіпі), с. 395—402; Соікопі Я. Мо- 
Зев о! Ьііе о! ТЬегеѵаЗа Мопкэ. А Сазе 5іиЗу оі ВиЗЗЬізІ Мопаѳіегіез іп 8гі Ьапка. Неі 
ѳіпкі, 1982 (8іиЗіа Огіепіаііа, 52), с. 91—94. 

^ А НесогЗ, с.69. Об одежде монахов см.: Кет //. Бег ВиЗЗівтив, с. 44— 

47; Моокепі /.Я.К. Апсіепі ІпЗі ап ЕЗисаЬоп, с. 429-433. Об одеянии монахов см.: Ні- 
гійЬегО . КиІІиг^евсЬісЬіІісЬез айв Зет ВЬік$ипі-Ѵіпауа: Зіе ааткакзіка* — 2БМС, 

ВЗ. 125, НЬ 1. НіезЬаЗеп, 1975. 

И А НесогЗ, с. 193—194. 
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См.: Міп^^еп^ЧвсЬиап, 25; Ыи Мои~1$аі» КиівсЬа ипЗ веіпе ВегіеЬипдеп ги 
СЬіпа ѵот 2. «Іп.ѵ.Ьіз гит б. «Іп.п.СЬг. ВЗ. П. \ѴіевЬаЗеп, 1969 (АзіаІізсЬе РогзсЬипреп, 
ВЗ. 27), с. 189-190. Как обратила наше внимание М.И.Воробьева-/Іесятовская, этот 
рассказ отражает не буддийское, а даосское мировоззрение. 

^ См.: Олъденбері Г . Будда. Его жизнь, учение и обшина, с. 475-476. 
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С.В. Волков 


БУДДИЙСКИЕ МОНАСТЫРИ В КОРЕЕ 
IV—X вв. 


Буддизм проник в Корею в конце IV в. и сразу же получил поддержку 
и покровительство властей. Однако, несмотря на это, ему потребовалось 
несколько столетий, ч*обы пустить достаточно глубокие корни на корей¬ 
ской почве и широко распространиться среди всех слоев населения. Своего 
расцвета он достиг в X—XIV вв. в период Кор'е, а предшествующий период 
может быть назван ранней историей буддизма в Корее. 

Важнейшей опорой буддизма в стране были монастыри, обеспечивав¬ 
шие и олицетворявшие социально-политическую и экономическую силу санг- 
хи. Мы рассмотрим и систематизируем те сведения, которые относятся к 
корейским монастырям IV—Хвв. Следует заметить, что эти сведения, хотя 
в подавляющем большинстве крайне лапидарны, ко, будучи систематизиро¬ 
ваны, вполне способны дать представление о предмете исследования. 

Нами была предпринята попытка собрать все упоминания о конкретных 
монастырях, встречающиеся в источниках (летописи «Самгук саги», «Сам- 
гук юса», эпиграфика и другие данные). Всего выявлено 436 упоминаний о 
211 монастырях (их названия известны), кроме девяти, построенных в Пхе¬ 
ньяне в 393 г., которые не включены в таблицы, но отражены в итоговом 
графике. 

Сведения, собранные о монастырях, даны в нескольких таблицах, ма¬ 
териалами для которых является количество монастьрей, основанных или 
впервые упоминаемых в каждые полстолетия. Дело в том, что сообщения 
о монастырях, хотя в большинстве своем и не датированы конкретным го¬ 
дом, но почти всегда могут быть отнесены к тому или иному полстолетию, 
так как часть теста, где упоминается монастырь, обычно относится ко вре^ 
мени правления того или иного вана, жизни какого-то известного монаха 
и тл. 

В табл.1 указано число упоминаний, приходящихся на монастыри,основ: 
ные (или впервые упоминаемые) в каждые полстолетия. Как нетрудно заме¬ 
тить, большинство упоминается лишь однажды; дважды-трижды - 10-15% 
монастырей и только более 10% — по 4 и более раз. Три важнейших мона¬ 
стыря упоминаются свыше 10 раз каждый: это Хыннюнса (12), Мандокса 
(13) и самый знаменитый монастырь — Хванненса (48). 
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Таблица 1 



Время основания монастырей 

Число упо- 

ІѴ-Ѵ 

VI 

VI 

VII 

VII 

VIII 

VIII 

IX 

IX 

X 

И 

Все- 

минаний 

ВВ. 

1 П. 

2 п. 

1 П. 

2 п. 

1 п. 

2 п. 

1 П. 

2 п. 

1п. 

В 

ГО 

Всего мо- 













настырей 

5 

5 

12 

40 

49 

10 

21 

14 

24 

16 

15 

211 

I раз 

4 

2 

8 

24 

32 

7 

12 

10 

18 

16 

15 

148, 

2 

1 

— 

— 

6 

6 

2 

1 

2 

4 

— 

- 

22 

3 

_ 

1 

1 

3 

4 

- 

4 

1 

1 

- 

- 

15 

4-5 

- 

— 

1 

4 

3 

1 

4 

- 

1 

— 

— 

14 

6-10 

- 

1 

1 

3 

3 

- 

- 

1 

- 

— 

— 

9 

более 10''-" 

- 

1 

1 

- 

1 

- 

- 

- 

- 

- 

- 

3 


К сожалению, для того чтобы вполне определенно ответить на вопрос, 
кем же основывались монастыри в Корее, достаточных сведений нет. Ме¬ 
нее чем для половины из них первое упоминание связано с основанием и 
строительством (см. табл. 3), и к тому же не везде, где сообщается об ос¬ 
новании или строительстве монастыря, есть сведения и о его основателе. 
Тем не менее кое-какие сведения на этот счет имеются, и они собраны в 
табл. 2. Представляется, что 68 монастырей, по которым данные об осно¬ 
вателях имеются, зто не так уж мало, учитывая вообще скромное коли¬ 
чество информации о буддизме, относящейся в IV—X вв. 


Таблица 2 



Время основания монастырей 

Основа- 

ІѴ-Ѵ 

VI 

VI 



VIII 

VIII 

В 


X 

И 

Все- 

те ли 

ВВ. 

1п. 

2п. 

1 



1п. 

2п. 

ц 

2п. 

1п. 

в 

ГО 

Всего мо¬ 
настырей 

5 

5 

12 

40 

49 

10 

21 

14 

1 

24 

іб 

і 

15 

1 

211 

ван 

3 

1 

3 

3 

9 

і 

4 


2 

_ 


26 

монахи 

1 

- 

- 

11 

9 

і 

3 

2 

2 

- 

2 

31 

прочие лица 

сведений не 

— 

1 

— 

— 

4 

і 

2 

1 

— 

— 

2 

11 

имеется | 

1 

3 

9 

26 

27 

7 

12 

11 

20 

іб 

11 

143 
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Из таблицы видно, что до второй половины VII в. монастыри основы¬ 
вались ванами, в конце VII - начале VIII в. примерно в равной мере ими 
и монахами, а затем — несколько чаще монахами. "Это вполне закономерно: 
до VII в., когда буддизм только набирал силу, его успехи во многом за¬ 
висели от поддержки властей, а после укрепления его позицийон перестал 
в ней нуждаться и мог обходиться собственными силами. 

Интересно, что почти не встречается упоминаний об основании мона¬ 
стыря простолюдинами. Есть только три случая, когда основание мона¬ 
стыря связывается с именами рядовых людей (не чиновников). Остальные 
8 «прочих лиц» из 11 - это жена вана, аристократы и чиновники. В из¬ 
вестной мере такое положение может объясняться характером источни¬ 
ков, однако несомненно и то, что в Корее в то время буддизм был недо¬ 
статочно развит, чтобы охватить массы простого народа и вызвать ини¬ 
циативу «снизу» . (В Китае во времена расцвета буддизма картина была 
иной: в Северном Вой, например, 839 храмов сооружено аристократами и 
30 тысяч — простолюдинами; на юге во время правления Чзнь чиновничест¬ 
во учредило 68 храмов, а простой народ - 1147*). 

В табл. 3 представлены данные о поводе первого упоминания каждого 
из монастырей, в табл. 4 отражено количество монастырей, упоминавших¬ 
ся по каждому из перечисленных там поводов, а в табл. 5 — общее число 
таких упоминаний. 


Таблица 3 


Повод для 

Время основания монастырей 

первого 

ІѴ-Ѵ 

VI 

VI 

VII 

VII 

VIII 

VIII 

IX 

IX 

X 


Всего 

упоминания 

вв. 

1п. 

2п. 

1п. 

2п. 

1п. 

2п. 

ІП. 

2п. 

1п. 

? 

Всего мона¬ 
стырей 
Основание и 

5 

5 

12 

40 

49 

10 

21 

14 

24 

16 

15 

211 

строительство 

4 

4 

7 

17 

28 

5 

22 

6 

4 

2 

4 

93 

Географиче¬ 
ский ориентир 
Деятельность 

- 

1 

1 

1 

2 

- 

2 

- 

1 

- 

4 

12 

монахов 

- 

- 

2 

19 

7 

1 

3 

3 

3 

6 

4 

48 

Действия вана 

Предметы 

— 

— 

2 

1 

2 

““ 

2 

— 

1 


“ 

8 

культа 

1 

- 

- 

1 

4 

3 

2 

4 

15 

5 

1 

36 

Прочие поводы 

- 

“ 1 

- 

1 

6 

1 

- 

1 

- 

3 

2 

14 


Первое упоминание о монастыре чаще всего (около половины случаев) 
связано с основанием или различными этапами строительства монастыря. 
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Вторая по численности группа (около четверти случаев) связана с жизнью 
и деятельностью монахов, несколько реже — с имеющимися или изготов¬ 
ленными для монастыря статуями и другими предметами культа. Действия 
пана, различные «чудеса», географические ориентиры и т.д. представлены 
при первом упоминании монастыря слабо. 

Характерно, что большинство монастырей, первое упоминание о кото¬ 
рых связано со статуями и предметами культа, это те, которые основаны 
в более позднее время — после VII в., так как именно в тот период ново¬ 
го подъема буддизма изготовление предметов культа резко увеличилось. 


Таблица 4 


Поводы для 



Время основания монастырей 




упоминания 

1 

1п. 

VI 

2п. 

VI 

1п. 

VII 

2п. 

VII 

1п. 

VIII 

2п. 

VIII 

1п. 

IX 

2п. 

IX 

Я 

В 

Всего 

Всего мона¬ 
стырей 

5 

5 

12 

40 

49 

10 

21 

14 

24 

16 

15 

211 

Основание и 
строительство 

4 

4 

7 

17 

28 

5 

12 

6 

4 

2 

4 

93 

Деятельность 

монахов 

2 

_ 

6 

25 

13 

1 

8 

7 

4 

6 

4 

76 

Действия вана 

2 

- 

5 

1 

6 

1 

2 

- 

2 

1 


19 

Предметы культа 

1 

2 

1 

5 

9 

4 

8 

5 

17 

5 

1 

58 

Географический 

ориентир 

2 


3 

6 

6 

1 

2 

_ 

1 

_ 

4 

25 

«Чудеса» 

- 

- 

1 

2 

7 

- 

- 

1 

- 

- 

- 

11 

Ремонт, пожар 
и т.п. 

2 


1 

1 

1 

I 

2 



_ 


8 

Прочие поводы 

1 

2 

1 

5 

6 

- 

2 

- 

- 

3 

2 

22 


Количество монастырей, упомянутых в связи с основанием и строитель¬ 
ством, совпадает в обеих таблицах, так как этот повод, естественно, всег¬ 
да первый. Существенно большее число монастырей названо в связи с дея¬ 
тельностью монахов и предметами культа (по сравнению с числом монасты¬ 
рей, впервые упоминаемых по этим поводам). 

Итак, если взять общее число упоминаний, то на первом месте по- 
прежнему окажутся мотивы, связанные с основанием и различными ста¬ 
диями строительства монастырей, на втором - деятельность монахов и 
на третьем — предметы культа. 

На каждый монастырь в среднем приходится примерно по два упоми¬ 
нания, и в большинстве случаев - для тех, которые появились в VII- VIII вв., 
это соотношение соответствует среднему. Однако бросается в глаза, что. 
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для монастырей более раннего времени оно существенно выше: на мона¬ 
стыри, основанные в VI в., приходится по 5-6 упоминаний на каждый. В то 
же время на монастыри начала IX в. приходится меньше чем по два упоми¬ 
нания на каждый, а на появившиеся во второй половине IX в. — примерно 
по 1,5, а в начале Хв. - только по одному. 


Таблица 5 


Поводы для 

Время упоминания монастырей 

упоминания 

ІѴ-Ѵ 

VI 

VI 

VII 

VII 

VIII 

VIII 

IX 


в 

■ 



вв. 

1п* 

2п. 

1п. 

2п. 

1п. 

2п. 

1п. 



В 

Всего 

Всего мона¬ 
стырей 

5 

5 

12 

40 

49 

10 

21 

14 

24 

16 

15 

211 

Число упоми¬ 
наний 

6 

26 

70 

82 

1 

106 

15 

42 

1 

25 

33 

16 

15 

436 

Основание и 
строительство 

Деятельность 

4 

7 

10 

27 

35 

7 

14 

6 

5 

2 

4 

121 

монахов 

- 

2 

15 

28 

14 

1 

8 

9 

4 

6 

4 

91 

Действия вана 
Предметы 

— 

4 

8 

1 

9 

1 

2 

— 

2 

— 

— 

27 

культа 

1 

1 

6 

6 

14 

4 

10 

9 

21 

5 

1 

78 

Географический 

ориентир 

' - 

5 

9 

8 

10 

1 

3 

- 

1 

- 

4 

41 

«Чудеса» 

Ремонт, пожар 

- 

- 

2 

3 

13 

- 

- 

1 

- 

- 

- 

19 

И т.п. 

- 

5 

10 

2 

4 

1 

2 

- 

- 

- 

- 

24 

Другие поводы 

1 

2 

10 

7 

7 

- 

3 

- 

- 

3 

2 

35 


Дело здесь не только в длительности существования монастырей, но и 
в том, что основные из них, ставшие ведущими центрами буддизма, такие, 
как Енхынса, Хыннюнса, Ванхынса, Хваннёнса, Мирыкса и др. (естествен¬ 
но, на них приходится наибольшее число упоминаний), возникли в VI в. во 
времена быстрого распространения буддизма. 

Общее число монастырей в Корее постоянно росло. Хотя до начала 
ѴПІ в. это происходило ускоренными темпами (так что число монастырей, 
появлявшихся в каждое полстолетие, было больше числа появившихся за 
предыдущее), а с начала VIII в. они резко снизились, общее число монасты¬ 
рей продолжало увеличиваться. Этот рост показан на графике. 

Вместе с ростом числа монастырей увеличивалось и количество мона¬ 
хов. Хотя данных об общей численности монахов в Корее нет, однако есть 
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основания полагать, что во времена наибольшего подъема буддизма она 
была довольно значительной. В «Самгук юса» говорится, что в середине 
VII в. «из 10 семей 8 или 9 желали, чтобы их дети стали монахами, и число 
их (монахов) ежегодно увеличивалось» 2 . Конечно, «Самгук юса» - памят¬ 
ник апологетический, но и противник буддизма Ким Бусик (автор «Самгук 
саги») тоже сетовал на слишком большое число монахов^. 

О числе монахов в каждом из корейских монастырей можно судить лишь 
приблизительно, ибо есть только одно достоверное свидетельство такого 
рода (в 872 г. в монастыре Тзанса жило 40 монахов^). Монастыри могли 
иметь самые разные размеры (на Цейлоне/Ланке7в V в., например, неко¬ 
торые крупнейшие монастыри насчитывали до пяти тысяч монахов), однако 
в Китае вряд ли было много монастырей, в которых число монахов превы¬ 
шало тысячу: даже в самое благоприятное для буддизма время среднее чис¬ 
ло монахов на один монастырь колебалось от 12 до 68^. Поэтому не прихо¬ 
дится сомневаться, что в Корее, где буддизм был в общем менее развит, 
чем в Китае (в период расцвета буддизма)... в царствах Северное Ци и Се¬ 
верное Вэй в 574—577 гг. насчитывалось 3-4 млн. монахов^. 

Большинство монахов были простолюдинами. Для крестьян принятие 
монашества было привлекательно тем, что они оказывались вне непосред¬ 
ственной юрисдикции государства, освобождались от налогов, военной и 
трудовой повинности. Не исключено, что в монахи шли также различные 
темные элементы, желавшие скрыть свое прошлое. Для представителей 
аристократии и чиновничества в принципе отсутствовали стимулы к при¬ 
нятию монашества, хотя отдельные выходцы из аристократических семей 
тоже становились монахами. 

Именно эти люди, ставшие монахами не из корыстных или каких-либо 
экономических побуждений, а в результате интереса к самому учению буд¬ 
дизма, закономерно образовывали интеллектуальную верхушку сангхи; из 
их среды вышло большинство знаменитых буддийских проповедников. 

В биографиях наиболее известных корейских монахов, помещенных в 
«Самгук юса», можно найти сведения об их происхождении, хотя, к сожа¬ 
лению, они даются не систематически. Оказывается, например, дед и пра¬ 
дед Вонхё были чиновниками; Чаджан принадлежал к аристократии «чин- 
голь» , а его отец имел третий ранг; Симджи - сын вана Хондока; Хесук 
ц молодости был хвараном (следовательно, тоже принадлежал к аристокра¬ 
тии); мы знаем имена и родовые фамилии Вонгвана, Ыйсана, Чинпхё, что 
также позволяет с большой долей вероятности отнести их к аристократии 
или чиновничеству. Лишь оХегоне сказано, что его мать была служанкой 
и аристократическом доме (та же картина вырисовывается, если обратить¬ 
ся к биографиям китайских монахов: среди тех, чье происхождение извест¬ 
но, большинство — выходцы из аристократических семей7). 

В источниках содержится несколько сообщений относительно принятия 
монашества — либо группой лиц, либо отдельными аристократами. Первое 
сообщение такого рода датируется 385 г., когда после создания первого 
монастыря в Пэкче на горе Хансан там поселились девять новообращенных 
монахов из местных. В «Самгук юса» говорится о принятии монашества в 
551 г. аристократом Кочхильбу, потомком силлаского вана Намуля^. В600 г., 
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когда пэкческим ваном Му был основан монастырь Ванхынса, туда посели¬ 
ли 30 новообращенных монаховЭ. Известно о принятии монашества в нача¬ 
ле VIII в. вдовой Ким Юсина - выдающегося силлакского полководца^; в 
монахи ушел и сын последнего силлаского вана Кёнсуна Маый^. Как и в 
Китае, в Корее принимавшие монашество аристократы иногда отдавали 
под монастыри свои дома. 

В Корее надо было получить разрешение властей на принятие мона¬ 
шества (такое условие существовало практически во всех странах, испы¬ 
тавших влияние-китайской политической культуры), так как государство 
не желало сокращать число налогоплательщиков и военнообязанных. 

С начала VIII в., когда правители пытались ограничить число монахов, 
такие разрешения стали, по-видимому, даваться по случаю каких-либо бед¬ 
ствий, болезни вана и т.п., или же, напротив, по праздникам. Так, дарова¬ 
ние разрешения на массовое принятие монашества стояло в одном ряду с 
такими акциями, как амнистия и молебны, и, как правило, сопутствовало им. 

Первое подобное сообщение относится еще к 637 г. В третьем месяце 
того года заболела ван (это была женщина — ван Сондок) и, когда не при¬ 
несли облегчения ни лечение, ни молитвы, в монастыре Хваннёнса было 
устроено собрание буддийских священников с молебнами о ниспослании 
милосердия вану, и более ста человек приняли монашество^. В четвертом 
месяце 746 г. (.очевидно, по случаю какого-то праздника) была проведена 
амнистия, устраивались пиры, и 150 человек приняли монашество^. Со¬ 
вершенно очевидно, что все три события имели одну и ту же причину, так 
как перечисляются подряд. 

В 830 г. снова встречается сообщение, что «ван нездоров, поэтому 
приказал устроить молебны, а 150 человек получили разрешение вступить 
в монахи» 14. Нечто подобное имело место в 888 г., когда по случаю бо¬ 
лезни вана были пересмотрены дела о заключенных в тюрьмы, и все они, 
за исключением смертников, амнистированы, а 60 человекам дозволено 
стать монахами (после этих мер наступило, если верить летописи, облег¬ 
чение в ходе болеэни)15. 

Такие разрешения, исходившие от вана, имели место и в случаях ин¬ 
дивидуального обращения в монашество (пример тому имеется в жизнеопи¬ 
сании Чаджана^б). В период ослабления государства (с конца VIII в.) ни¬ 
какой эффективный контроль над увеличением числа монахов не мог, 
естественно, существовать, и оно происходило стихийно, с чем государст¬ 
во бессильно было бороться. 

Буддийские монастыри стали местом сосредоточения большого коли¬ 
чества произведений искусства, представлявших немалую ценность (при¬ 
чем не только с художественной точки зрения). Монастырям дарили ста¬ 
туи, колокола и другие предметы культа, на изготовление которых иногда 
тратились большие средства. Например, чтобы заново позолотить статую 
Будды в монастыре Рёнмёса в 764 г., были затрачены средства, исчисляе¬ 
мые в 23 тысячи семьсот сок риса^. 

Однако главным достоянием монастыря оставалась, конечно, земля. 

В Корее, как и«в других странах, где был распространен буддизм, мона- 
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стыри могли обладать практически любой собственностью: землей, сада¬ 
ми, скотом, мельницами, маслодавилками и т.п. О монастырской экономике 
известно, к сожалению, немного, но те сведения, которые до нас дошли, 
все же позволяют в общих чертах представить ее характер. 

Имущество, которым обладал человек, вступивший в сангху, перехо¬ 
дило в коллективную собственность монастыря, но оно составляло лишь 
ничтожную часть монастырской собственности. Дело в том, что большин¬ 
ство монахов — выходцы из крестьян, чье имущество было незначитель¬ 
ным и не выражалось в земле, поскольку в Корее при государственной 
собственности на землю крестьяне ни в какой мере не обладали земель¬ 
ной собственностью, а являлись держателями государственных наделов, 
каковые в случае принятия монашества должны были сдаваться государ¬ 
ству (если в семье не имелось других совершеннолетних мужчин, которые 
имели бы право на надел). 

Основу земельной собственности монастырей составляли пожалова¬ 
ния: сначала со стороны вана, а впоследствии, с появлением и увеличе¬ 
нием частных земель у отдельных аристократов — и с их стороны. Пожерт¬ 
вования делались не только землей, но и деньгами, а также другими вида¬ 
ми имущества. Источники (и в первую очередь «Самгук юса») дают ряд 
примеров таких пожертвований .Известно, например, что в 632 г. Исогун 
пожертвовал земли монастырю Ёнмиса^. в 693 г. ван Хёсо на втором го¬ 
ду своего правления подарил монастырю ГЬкрюльса три тысячи пхиль шел¬ 
ка, десять тысяч кён полей и другое имущество^; в 705 г, ван Сондок рас¬ 
порядился ежегодно отпускать монастырю Чинёвон по сто сок зерна и один 
сок масла, а также даровал пятнадцать кёль леса и восемь кёль других зе¬ 
мель^. В четвертом месяце 745 г. ваном Кёндоком монастырю Минчанса 
были пожертвованы земли, имущество и деньги 2 ^. Этот ван пожаловал так¬ 
же видному буддисту Чинпхё 77 тысяч сок зерна, пятьсот тан шелка и 50 
нян золота, который распределил их по нескольким монастырям 22 . 

Ван Хегон на пятнадцатом году своего правления (779 г.) даровал 30 
кёль полей монастырю Чусоса 22 ; после смерти вана Сосона в 800 г. его 
жена пожертвовала свои драгоценности, чтобы изготовить изображение 
Амитабхи в одном из монастырей 2 ^. З а 40 лет (с 771 г. по 810 г.) монасты¬ 
рям передано в общей сложности 15 тысяч 595 сок зерна; в том числе 
только в 802 г. (третий год правления Эджана) они получили 2 тысячи 
713 сок 25 . 

В 867 г. ван Кёнмун даровал известному буддийскому деятелю Чид- 
жыну много земли и ноби (зависимых людей). Известно также о предо¬ 
ставлении ваном Хонг ап ом 500 кель полей монастырю Понамса в 879 г. 2 § 

Пожертвования со стороны правителя и частных лиц формировали ос¬ 
новную часть монастырской собственности и в Китае, и в Японии. Мона¬ 
стырские земли в Корее освобождались от налогообложения, что было под¬ 
тверждено в 759 г. ваном Кёндоком 2 ?. Это служило дополнительным стиму¬ 
лом для дарителя. Пожалования храмам часто имели фиктивный характер. 
Владельцы земли (видимо, сохраняя за собой часть дохода) передавали ее 
монастырю, также пользовавшемуся частью дохода, а налога в результа¬ 
те этого государство не получало ни от кого. Государство, естественно. 


197 



не могло безучастно относиться к ущемлению своих интересов и (пока бы¬ 
ло достаточно сильно) пыталось пресечь подобные явления. 

В результате появился указ вана Мунму 664 г. о запрещении пожерт¬ 
вований всех видов собственности буддийским монастырям со стороны 
частных лиц. Подобные указы, ограничивающие землевладение монасты¬ 
рей, принимались и в Японии 22 , а в Китае аналогичные тенденции со сто¬ 
роны государства вылились в полную конфискацию буддийских земель в 
845 г. 2 9. 

Земли, принадлежавшие монастырям, обрабатывались зависимыми от 
монастыря людьми. Кроме ноби работниками могли быть и члены зависи¬ 
мых (неполноправных) общин на землях, переданных ваном монастырю 2 ®. 

И те и другие принадлежали к сословию чхонинов — «подлых», т.е. имели 
наиболее низкий социальный статус. 

Ряды монастырских ноби пополнялись различными путями. Первое 
время после принятия буддизма в Силла, когда он пользовался особым 
вниманием вана и обладал всей прелестью новизны, в виде формы выра¬ 
жения почтения вана к буддизму, встречались факты направления им своих 
родственников в монастырские слуги. То же делали и некоторые аристо¬ 
краты. В ноби обращались и семьи преступников (в частности, знатного 
происхождения, даже находившихся в родстве с ваном). 

«Самгук юса» сообщает, что, когда ван Попхын на склоне лет отка¬ 
зался от короны и надел одежда монаха, он стал настоятелем монастыря 
Хиннюнса, а его монастырскими слугами стали некоторые его родствен¬ 
ники. Позднее, при ване Тхэджон-Мурёле (654-661), премьер-министр Ким 
Яндо, преданный буддист, сделал монастырскими слугами двух своих до¬ 
черей, Хвапо и Енпо. В это же время целая семья предателя Мокчхока так¬ 
же была обращена в монастырских слуг. Все потомки семей- оставались 
слугами монастыря Хиннюнса, и по традиции слуг этого храма до сих пор 
(во времена Ирёна, автора «Самгук юса», т.е, в XII в.) называли «вански- 
ми детьми» 2 ^. Конечно, здесь речь идет об особом, своего рода «придвор¬ 
ном» монастыре. Вообще такая практика вряд ли была распространена, и 
монастырские ноби в массе своей имели такое же происхождение, как и 
обычные —частные и.казенные ноби, ведь они попадали в монастыри тем же 
путем, как и всякое другое имущество — дарились ваном и частными ли¬ 
цами. 

К сожалению, для периода IV—Хвв. отсутствуют документы, позволяю¬ 
щие с достаточней полнотой представить себе характер монастырского хо¬ 
зяйства. Видимо, единственным свидетельством такого рода .'является 
реестр собственности монастыря Тзанса (он находился на территории со¬ 
временной провинции Чолла), относящийся к 872 г. В надписи указывается 
число монахов, ноби и имущества, которым располагал монастырь. 

Постоянно проживающих в монастыре монахов насчитывалоь 40 чело¬ 
век. Запасы имеющегося на складе зерна оценивались в две тысячи 939 сок 
четыре ква, два сын и пять хап; масла для жертвоприношений, обычно по¬ 
лучаемого в собственность от государства, в тот момент не имелось. Су¬ 
ходольных, заливаемых и колодезных полей во владении монастыря име- 
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лось 494 кёль и 39 пу, земель, занятых под строения (в том числе, очевид¬ 
но, и территория самого монастыря), — три кёль, земель подчиненного мо¬ 
настыря (неизвестно, на каких условиях используемых) — четыре кёль и 
72 пу, лесов - 143 кёль, соляных полей — 43 кёль. Наконец, в монастыре 
имелось 23 ноби, в том числе 10 мужского и 13 женского пола32. 


Количество монастырей (Ѵ-Хвв.) 
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Тзанса был довольно крупным монастырем. На каждого монаха там 
приходилось более чем по 12,3 кёль полей и по 73 сок зерна из постоян¬ 
ных запасов. Сведения о земельных владениях Тэапса весьма важны еще 
и тем, что позволяют судить о значимости и реальной ценности пожертво¬ 
ваний монастырям со стороны правителей, о которых ранее говорилось. 
Например, пожалование в 30 кёль (ваном Хегоном монастырю Чусоса) пред¬ 
ставляется достаточно весомым, а такие дарения, как 500 кёль (ваном Хе¬ 
гоном монастырю Понамса в 879 г.), увеличивали, видимо, монастырскую 
собственность сразу вдвое. 

Что касается ноби, то примерно равное число среди них лиц мужского 
и женского пола наводит на мысль: это в значительной мере были супру¬ 
жеские пары. Ноби было вдвое меньше монахов, это соотношение выгля¬ 
дит как 1:1,5, тогда как в Китае в то же время оно было 1:2,6. Конечно, 
нельзя делать выводы о серьезных различиях в соотношении между числом 
монахов и монастырских слуг в Корее и Китае, поскольку это единствен¬ 
ный пример для Кореи, но в принципе в том не было бы ничего неправдо¬ 
подобного. Ведь IX в. для буддистов Кореи — время существенного ослаб¬ 
ления контроля над ними со стороны государства, когда монастыри имели 
возможность быстро обогащаться, а для китайских буддистов, напротив, — 
время сильнейших репрессий против них. Во всяком случае, Тзанса, види¬ 
мо, был не только крупным, но и достаточно богатым монастырем. 

Главное богатство монастырей составляли пахотные земли, и основ¬ 
ной сферой экономической деятельности сангхи было выращивание зерно¬ 
вых культур, хотя монахи занимались также разведением чая, а возможно, 
и других культур. Логично предположить, что в некоторых монастырях 
производили ткани, а также другие предметы бытового назначения силами 
рёмесленников-нЪби. 

Монастырские хозяйства напоминали хозяйства крупных собственни¬ 
ков из числа светских аристократов в рамках государственной собствен¬ 
ности на землю. Отдельным аристократам-родственникам ванов иногда 
жаловались земли в частное владение. Так монастыри в экономическом 
отношении играли такую же роль, что и светские землевладельцы, внося 
свою лепту в постепенный развал централизованного государства. Хотя 
прямой зависимости между увеличением числа монастырей и прогресси¬ 
рующей внутриполитической нестабильностью нет, все же симптоматично, 
что два эти процесса идут параллельно по возрастающей. По мере ослаб¬ 
ления государства буддийское землевладение расширялось и, расширяясь, 
само служило еще большему упадку силлаского государства и его прин¬ 
ципов земельной системы. 

Впоследствии, когда в период Коре (Х-ХІѴ вв.) централизованное го¬ 
сударство в Корее возродилось вновь, причем с еще более сильной цент¬ 
ральной властью, буддизм (именно в то время он достиг расцвета и поль¬ 
зовался полным расположением властей) был полностью огосударствлен. 
Монастыри теперь получали земли не в качестве добровольных пожертво¬ 
ваний, а на том же основании, что и любое другое государственное учреж¬ 
дение. Монахи, таким образом, превратились в государственных служащих, 
находясь на полном государственном обеспечении. Такая тенденция разви- 
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тия отношений между сангхой и государством, впрочем, довольно распро¬ 
странена (в Бирме, например, эти отношения прошли такой же путь, хотя 
и в более позднее время^). 

В Корее буддийские монастыри IV—Хвв. являлись важнейшим компо¬ 
нентом буддийского присутствия. Именно на них основывалось влияние 
сангхи, они же были и главным обьектом политики правительства в отно¬ 
шении буддизма. 
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Е .В.Зав адская 


ОБЛИК БУДДИЙСКОЙ КНИГИ В ЯПОНИИ 
(VI—XII вв.) 

Японскую книгу отличает неповторимое своеобразие, она являет собой 
сложный, но исключительно цельный эстетический феномен!. Претерпевая 
исторические изменения за полторы тысячи лет развития, японская книга 
неизменно сохраняла свою художественную целостность и уникальность. Бе 
отличие от европейской сразу же бросается в глаза. В японской книге со¬ 
здается особое художественное пространство. Своеобразна и ее структура 
в целом. Огромную роль в составлении книжного искусства в Японии сы¬ 
грал буддизм. Книжный облик буддийских текстов - и рукописный, и кси- 
лографированный — представляет собой совершенное творение японских 
мастеров искусства. 

Обложка и характер брошюровки, форма и формат, каллиграфическое 
(или шрифтовое) многообразие, характер размещения текста на странице, 
фактура и цвет бумаги, различные способы ее декоративной обработки, ти¬ 
пографские и авторские печати и колофоны, иллюстрации, которые созда¬ 
вались выдающимися мастерами книжной графики, наконец, различные спо¬ 
собы переписывания или печатания определяют комплекс выразительных 
средств японской книги, как и всякой другой. Уникальность японской кни¬ 
ги, ее неповторимое своеобразие таится в том, каковы эти названные эле¬ 
менты ее структуры сами по себе и как они соотносятся между собой. 

Появившись в VI в. Н.Э., японская книга развивалась в русле общей 
художественней традиции. Она вобрала в себя все своеобразие японского 
философско-эстетического сознания. 

Сообразно с той огромной формообразующей ролью мировоззренческих 
принципов, которую обстоятельно проанализировала Т.П. Григорьева, тра¬ 
диционная японская модель мира обнаруживает себя в осознании природы 
книги, предопределяет ее структуру^. «Малая вселенная книги» предстает 
как микромир, соотнесенный с макроструктурой всей японской культуры. 

Субстрат японской книги складывается из нескольких культурных пла¬ 
стов. Один из них составляет древнейшая японская религия Синто (Путь бо¬ 
гов), затем китайские учения: древняя натурфилософия, в первую очередь 
текст «Книги Перемен» (Ицзин), даосизм и конфуцианство. Особенно зна¬ 
чительную роль в структуре феномена японской книги сыграл буддизм, раз¬ 
личные школы этого учения. Художественный образ буддийской книги во 
многом был предопределен ее социальной функцией, т.е. кем и с какой целью 
она создавалась. 
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В истории японской книги VI—XII вв. можно выделить два основных 
этапа. Асука (552-645), Нара (645-794) - первый этап; ранний период 
Хэйан (794-894) и поздний период Хэйан (894-1185) - второй. 

В'это время книга служила аристократии (кугз), в ней господство¬ 
вала рукописная форма книги-свитка, печатались ксилографически лишь 
буддийские тексты. 

Знаком книжного периода Нара можно, пожалуй, считать историче¬ 
ские хроники «Кодзики» и «Нихоксёки», поэтическую антологию «Маньесю»; 
в Хэйан — классическую прозу (моногатри), поэзию танка из антологии 
«Кокинею» , буддийские священные писания (сутры). 

Искусство книги теснейшим образом связано с развитием других форм 
японского искусства. На первом этапе облик книги складывался в соответ¬ 
ствии с художественными нормами буддийской архитектуры и живописи пе¬ 
риода Нара, в период Хэйан ее художественное решение в известной степе¬ 
ни определялось живописью на свитках национальной школы пмато-э. Стро¬ 
гость и торжественность отличают книгу времени Нара, утонченная красо¬ 
та и изысканность — рукописную и печатную книгу периода Хэйан. Спокой¬ 
ная ясность мироощущения, отраженного в культуре периода Нара, сменяет¬ 
ся чувством «печального очарования вещей» (моно-но аварэ) в эпоху Хэйан. 

Книга, как известно, представляет собой единство слова и вещи, она 
наделяет слово плотью, создает особую пространственно-временную среду 
его пребывания. Философия слова и эстетика вещи, составляющие значи¬ 
тельную область духовной культуры Японии, сформулировали структуру и 
образ книги. 

Японское слово бунгаку («литература») содержит иероглиф дун, озна¬ 
чающий «узорочье», «орнамент», ибо текст изначально нес в себе не только 
содержание, но и изобразительную красоту письменного знака. Таким «узо¬ 
ром» или «письменами» покрыты и небо, и земля. Чтение «текста» бытия 
считалось важнейшим из искусств, а литература обретала сакральный 
смысл, так как слово было причастно к небесным явлениям. «Литературный 
труд в средние века подчинялся строгому ритуалу, он был особой формой 
молитвы»3, — отмечает Д. Буланин. «Природа и слово могут перекрещивать¬ 
ся до бесконечности, как бы образуя для умеющего читать единый текст» • 
писал М.Фуко, определяя тот тип соотношения вещи и слова, который был 
присущ традиционной японской культуре. Согласно японской эстетике, сло¬ 
во обладает той же, что и событие или вещь, реальностью существования®. 

Культ письменного текста, благоговение перед письменным знаком бы¬ 
ло присуще японской культуре с древности. Книга, сама ее предметность, 
ее книжная «плоть» воспринималась как святыня, хранилище и воплощение 
трансцендентных сил. 

Набожное отношение буддистов к переписыванию, а позднее и к печа¬ 
танию сутр, запечатленного слова Будды, обусловлено преклонением не 
только перед священным текстом, но и перед самими священными письме¬ 
нами, перед книгой-вешью. Переписывание и печатание буддийских текстов 
выполнялось с благоговейным усердием, ибо осознавалось не только как 
путь личного очищения от грехов и спасения, но и как осуществление свя¬ 
щенной миссии. Ведь книга — это охранная грамота для всей страны и да- 
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же для всего мира. Прекрасная книга рассматривалась как грозное оружие 
против врагов. В лихую годину, при стихийных бедствиях и при угрозах на¬ 
шествия иноземных завоевателей тиражи книг резко возрастали, их укра¬ 
шали с еще большим тщанием. 

Наряду с пивцом-каллиграфом и художником-резчиком иероглифов 
или иллюстраций возникает в храмовом буддийском ритуале фигура чтеца. 
Не только создание книги, но и ее чтение становится наряду с молитвой 
знаком глубокой веры и благочестия. 

Изучение книги в Японии началось еще в XIII в., а собрание рукописей 
и ксилографов еще ранее, в период Хэйан. За многие столетия японскими 
учеными было написано огромное количество самых разных по характеру 
работ, в которых доминировал текстологический анализ или техническая 
характеристика памятника (сорт бумаги, способ печати, каллиграфический 
стиль и т.п.). Особую научную ценность в современном смысле представ¬ 
ляют следующие исследования японских авторов: «История книгопечатания 
в Японии» Кимия Ясикоб, «История книговедения в Японии» Кавасэ Кадзу- 
ма^, «История японской книги» Сё'дзи Сэнсуя^. 

В Европе интерес к японской графике пробуждается с середины XIX в. 
Однако японской книге до сих пор посвящено всего несколько работ, при¬ 
чем и в этих немногочисленных исследованиях внимание обращается лишь 
на иллюстрированную книгу, точнее, на иллюстрации к художественной ли¬ 
тературе. Наиболее значительны среди них труды Л.Браун^ и Д.ЧиббетаЮ. 
Первый был опубликован еще в начале 20-х годов и почти полвека почитал¬ 
ся важнейшим по этому вопросу. Но, пожалуй, теперь, особенно после выхо¬ 
да фундаментального исследования Д.Чиббета, он является уже страницей 
из истории науки. Книга английского языковеда Д.Чиббета глубиной и об¬ 
стоятельностью исследования качественно отличается от всего написан¬ 
ного ранее. В ней дан огромный фактический материал по истории печатной 
книги в Японии: о старых печатнях, об основных художественных школах 
книжной графики. 

В отечественном японоведении японской книге посвящены работы 
В.С.ГривнинаІІ, В.Н. Горегляда^2 и Б.Г.Вороновой!^ у первых двух уче¬ 
ных интерес сосредоточен на литературной стороне книги и на технике ее 
производства, а у Б.Г. Вороновой — на искусствоведческом анализе. 

Основу для изучения средневековой японской книги составляют руко¬ 
писные ксилографы, сосредоточеннные в собраниях музеев и библиотек, в 
частности, коллекциях США, Англии, Франции и Германии. В начале XX в. 
крупнейшими собраниями были коллекции А.Барбуто, Т. Дюре и Ц.Гилло в 
Париже. В 30—40 годах центр собирательства переместился в Америку: кол-, 
лекция японской иллюстрированной книги в библиотеке при Институте изящ¬ 
ных искусств в Чикаго и частная коллекция В. Леду в Нью-Йорке и по сей 
день самые репрезентативные. В Японии богатейшим собранием старых 
книг является коллекция при Художественной галерее Тэнри (Токио). Мно¬ 
гие памятники книжного искусства средних веков хранятся также в раз¬ 
личных монастырях Японии. 

Крупнейшим собранием старых японских книг — рукописных, старопе¬ 
чатных и ксилографированных — обладают ЛО ИВАН в Ленинграде^, биб- 
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лиотека Восточного факультета ЛГУ, Гравюрный кабинет ГМИИ им. Пуш¬ 
кина в Москве, Государственная библиотека им. Ленина и книжный фонд 
ГМИНВ в Москве также располагают экземплярами старой японской книги. 


Художественный образ традиционной японской буддийской книги в боль¬ 
шой степени определяется выразительностью цвета и фактуры бумаги; ко¬ 
лористическим богатством оттенков цвета туши и чистотой тона красок, 
многообразием каллиграфических стилей в письме, своеобразием брошю¬ 
ровки и т.п., иными словами, материалы, из которых делается книга, и 
техника ее создания являются издревле в Японии осознанными элемента¬ 
ми художественной структуры книги. 

Особую эстетическую ценность видели мастера японской книги в кра¬ 
соте бумаги, ее белизне или, напротив, в различных оттенках цвета, ее 
фактуре. При этом важно отметить, что достоинства бумаги оценивались 
не отвлеченно, а сообразно с тем, какая замышлялась книга, т.е. ценность 
того или иного сорта бумаги видели в ее соответствии художественному 
замыслу книги в целом. 

В Японии широко использовалась в книжном деле привозная китайская, 
корейская бумага разных сортов, но уже на рубеже VI—VII вв. японцы сами 
стали производить бумагу и очень скоро довели это производство до сте¬ 
пени высокого искусства. 

В технике украшения бумаги многое заимствовано из приемов декори¬ 
рования лакированных изделий. Важно отметить, что, как и в прикладном 
искусстве, окраска бумаги, порой многоцветная, и нанесение на нее раз¬ 
личных изображений и стилизованных орнаментальных мотивов были свя¬ 
заны не только с' художественными задачами, но и с древнейшей традицией 
благожелательной символики. На бумажный лист накладывали тонкий слой 
клеющего вещества, а затем поверх него — золотой или серебряный порошок. 
Так возникали на бумаге узоры — клубы облаков или купы позолоченных 
осенью деревьев. Иногда бумагу украшали кусочками золотой и серебряной 
фольги или обрабатывали перламутром. Клей высыхал и фон обретал живую 
теплоту, пульсировал и переливался, создавая впечатление бесконечного 
мерцающего пространства. По высохшей бумаге тонкой кистью писали текст 
черной тушью различных оттенков. 

Бумага, на которой делались оттиски, плотная, эластичная, желтовато¬ 
го тона, сильно впитывающая влагу, получившая именно за свой бледно-жел¬ 
тый цвет название триноко (букв, «птенец», «цыпленок»). Иногда исполь¬ 
зуют и белую, блестящую, плохо впитывающую влагу бумагу сорта мииума- 
та, а также немного шершавую, неэластичную и пористую бумагу сорта код - 
зо. 

На обложки чаще всего шла бумага желтоватого тона сиэн, один из сор¬ 
тов прекрасной бумаги ториноко, и цветная розовая. 

Техника производства бумаги была весьма изощренной и окутана тай¬ 
ной. В Японии издавна производство бумаги считалось делом узкоспециаль¬ 
ным, и его секреты тщательно оберегались. Смешивали особые пасты и по¬ 
мещали в фарфоровые сосуды, где они хранились в течение пяти лет. Бума- 
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га, приготовленная из этих паст, была чрезвычайно гибкой и не трескалась, 
когда ее скручивали в свиток. 

Японский читатель, вернее, созерцатель книги, обладал тонким вку¬ 
сом, воспитанным глубокой традицией, он умел различать сорта бумаги и 
наслаждаться всем многообразием художественных возможностей ее осо¬ 
бых свойств. На первое место как элемент художественной структуры кни¬ 
ги в разные эпохи выступали то фактура, то цвет бумаги. 

Нветовое решение книжного ансамбля в рукописной и печатной книге 
в основном предопределялось красотой и тонкостью соотношений и оттен¬ 
ков черного, коричневого или синего цветов туши. Глубина тона, ровность 
покрытия поверхности линий или, напротив, письмо сухой серебристо-се¬ 
рой тушью с пробелами в стиле «летающий белый» - вот амплитуда вырази¬ 
тельных возможностей туши. 

Текст писали и воспроизводили в печати тушью, которую изготовляли 
следующим образом: сажу разводили в клеевом растворе, проваривали с до¬ 
бавлением ароматических составов, заливали в специальные формочки и вы¬ 
сушивали. Перед тем как приступить к письму, тушь растирали на ровной 
плошадке тушечницы и разводили водой из ее углубления, называемого «пруд 
на тушечнице». Тушечница вытачивалась из камня или делалась из глины и 
обжигалась. Очень высоко ценилась в Японии китайская тушь. 

Кроме китайской использовалась еше и японская тушь двух сортов: сэй- 
боку и плбоку. Сэйбоку — буквально «черно-голубая*. Ее готовили из сосно¬ 
вой сажи. У нее голубоватый оттенок. Тябоку имеет коричневатый оттенок 
и в переводе значит «черно-коричневая». Ее получали из сажи тутового де¬ 
рева и масляной копоти. 

Важнейшим структурообразующим элементом японской, в частности 
буддийской, книги является каллиграфия. Книга в Японии существовала в 
китайской иероглифике, писалась смешанными знаками китайской и япон¬ 
ской письменности и знаками только японского письма. В Японии огром¬ 
ный пласт книжной культуры образован литературой, написанной по-китай¬ 
ски. Блистательное искусство классчиеской китайской каллиграфии было 
впитано японской художественной традицией. Японскими мастерами книж¬ 
ного искусства нормы китайской каллиграфии восприняты творчески. В 
структуре книги каллиграфия определяет во многом не только художест¬ 
венную выразительность текстовой страницы, но и иллюстраций — калли¬ 
графическая надпись присутствует практически в каждом графическом ли¬ 
сте. Кроме того, книгу украшают печати автора, издателя или владельца 
книги, также представляющие собой образцы каллиграфического письма. 
Каллиграфия в значительной мере предопределяет и художественную цен¬ 
ность книги в целом. 

Особенности каллиграфического стиля в японской книге, его истоки 
и пути становления требуют подробного комментария. Японские рукописные, 
старопечатные и ксилографированные книги, созданные в китайской иеро¬ 
глифике, вобрали в себя все богатство классической китайской каллигра¬ 
фии. 

В арсенал японских каллиграфов-художников, иначе говоря мастеров 
«шрифта , вошли основные четыре стиля китайской каллиграфии: лищу (рэ- 
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се) /официальный стиль/, кайшу (камсе) /регулярное письмо./, синшу (гесе) 
/рабочее, обычное письмо/ и цаошу (сос'ё) /скоропись/. Кроме того, в ху¬ 
дожественном ансамбле книги большое место занимает стилизованное пись¬ 
мо чжуань (сетэн), идущее от надписей на древней бронзе, которое калли¬ 
графы применяют в печатях. Упрощенность и архаизация очертаний иерогли¬ 
фов, написанных по нормам чжуань, привносят в облик книги ощущение ста¬ 
рины, причастности к древним текстам. 

В эстетической теории каллиграфии выделяются четыре свойства иеро¬ 
глифа: кость, мякоть, мускулы, кровь. Иероглиф, в котором выявлена 
кость и мускулы, но мало мякоти, называют «мускулистым»; иероглиф, в 
котором много мясистости и слабый костяк, называют «поросенком» .«Кость» 
и «мускулы» иероглифа составляли его линейную структуру, тогда как «мя¬ 
се» и «кровь» воплощали его фактуру. В иероглифе ценились не только тон¬ 
кий, строгий штрих, но и широкий мазок и пятно. 

Структура иероглифа и принципы построения иероглифического текста 
имеют много важных аналогий с биологическим строением организма. От¬ 
ношение отдельных иероглифических знаков к целому тексту японские тео¬ 
ретики каллиграфии уподобляют соотношению клеток в живом организме. 

По мнению А.Узлли, иероглифическая письменность находится в большей 
близости к природе, чем алфавитная, поскольку в иероглифе еще угады¬ 
вается прообраз пиктограммы. 

В IXв. в Японии сложились два вида слоговой азбуки: хирагана и ка- 
такана, породившие собственно японское искусство каллиграфии. Знаки хи¬ 
раганы, выросшие из скорописи, имели по нескольку вариантов написания. 
Художественная проза обычно писалась графемами хираганы. Она пред¬ 
ставляла собой китайские иероглифы в скорописном написании; катакана 
играла роль адаптации китайских текстов к японской фонетике и размеша¬ 
лась рядом с основным текстом, только мельче, в сокращениях, похожих 
на китайский каллиграфический стиль кайее (кайщ). Катакана составля¬ 
лась из частей иероглифов. В XII в. было широко распространено и сме¬ 
шанное письмо, сочетающее принципы хираганы и катаканы. 

Именно об этом времени А.Уэлли писал, что «культ каллиграфии» яв¬ 
ляется «настоящей религией Хэйан»^. 

В арсенале японских каллиграфов имелось несколько совершенно раз¬ 
личных стилей каллиграфии. Буддийские и конфуцианские трактаты писали 
разными стилями уставного письма; гадательные тексты, придворные до¬ 
кументы — скорописью; стихи - стилизованным, так называемым тростни¬ 
ковым письмом; дневники, эссе — полускорописью, переходящей в скоро¬ 
пись. 

Правила графической стилистики диктовали не только строгое соот¬ 
ветствие стиля письма жанру сочинения, но и законы расположения знаков 
на поверхности листа, правила употребления иероглифики и слогового пись¬ 
ма, приличествующие мужчинам и женщинам, мирянам или монахам. Всякое 
изменение системы письма по сравнению с образцом, если оно не объясня¬ 
лось требованиями моды, свидетельствовало либо о новой интерпретации 
памятника, либо о желании копииста изменить его адресат, ограничить или 
расширить круг читателей. 
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Бинарная структура, основанная на принципе инь-ян — тьмы и света, 
женского и мужского начал, в период Хэйан проявила себя открыто: как 
«мужская» — по преимуществу печатная литература на китайском языке и 
«женская» — рукописная японояэычная литература, т.е. первый этап в раз¬ 
витии собственно японской книги проходил, условно говоря, под знаком 
женского начала инь, или под знаком тени и таинственности. 

Обычно японские переписчики снабжали текст скопированного памятни¬ 
ка колофоном. При этом сохраняли и все колофоны образца: надпись, в ко¬ 
торой указывались место и время переписки, ее исполнитель, инициатор ко¬ 
пирования, название памятника. Этот обычай перенесли и в книгопечатание. 

Строго было выверено размещение текста на странице, соотношение 
разных его частей по значимости и характеру. Существенно отметить, что 
китайская каллиграфия не знает искусства буквицы. Абзац и фраза не на¬ 
чинается с прописного знака. Первый иероглиф не отличается ничем от по¬ 
следующих. Более того, деление на фразы, знаки препинания — запятые, 
точки, вопросительный и восклицательный знаки, кавычки, двоеточия и ти¬ 
ре — в старых книгах отсутствовали. Разметка текста точками хотя и су¬ 
ществовала практически всегда, но применялась редко. И до сих пор в Япо¬ 
нии старые тексты нередко печатаются без точек и разбивки на фразы. Что 
касается вопросительного и восклицательного знаков, то они обозначались 
иероглифами. Абзац выражен пространственной паузой в конце предыдуще¬ 
го отрывка текста. 

Благодаря названным свойствам расположения текста на странице он 
обладает особой художественной выразительностью. Текст словно свисает 
с четкой горизонтали верхней его границы, завершаясь свободным «флаго¬ 
вым» набором в нижней своей части. 

В разного типа книгах текст на странице располагается неодинаково. 
Свобода размещения знаков может достигать такой степени, что иногда 
требуется несколько раз поворачивать книгу, чтобы прочитать текст, вы¬ 
хватывая при этом иероглифы или знаки каны из разных частей страницы. 

Комментарии к тексту писались более мелким почерком на верхних по¬ 
лях рукописи, более широких, чем нижние, либо на текстовой полосе — спра¬ 
ва от комментируемого слова или же непосредственно под ним. 

Исправления, выделение отдельных мест и разметка для чтения чаще 
всего производилась киноварью. Из-за тонкой бумаги счищать написанное 
было невозможно, поэтому каллиграф, чтобы исправить неверный знак, на¬ 
клеивал на него полоску бумаги и на нее наносил верный. 

Сброшюрованная в тетрадь рукопись или ксилограф пагинировалась по 
сгибам листов, и, чтобы рассмотреть пагинацию, двойной лист расправляли 
изнутри. Пагинация могла быть сплошной, либо по главам, когда нумерова¬ 
лись предисловие, каждая глава и послесловие, или же сдвинутой — в этом 
случае один лист обозначался двумя цифрами или же два-три соседних ли¬ 
ста — одной цифрой, а порой она отсутствовала совсем. 

Название сочинения писали на полоске цветной бумаги, приклеенной к 
верхней обложке, в левом верхнем углу повторялось в начале текста и пе¬ 
ред каждым разделом (маки). Часто, хоть и не всегда, его помещали также 
на сгибе в верхней части каждого листа, как правило в сокращенном виде. 
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Число строк на странице и знаков в строке обычно было одинаковым во всей 
книге. 

Существенный элемент художественной структуры японской книги со¬ 
ставляли многообразные и многочисленные печати, которые ставили и ху¬ 
дожник, и гравер, и печатник. Кроме того, книгу дополняли печати владель¬ 
цев, экслибрисы хранителя. Чаще всего на печати были имя и дата созда¬ 
ния книги. 

Рукописная и старопечатная книга соотносятся в японской культуре 
особым образом, они образуют тесное органичное единство благодаря то¬ 
му, что японская печатная книга представляет собой ксилограф, а не на¬ 
борный текст. Ксилографическая книга могла репродуцировать рукописный 
оригинал с такой степенью точности, что порой они трудно различимы. Это 
придавало японской печатной книге черты естественной и свободной формы 
автографа. 

В технике печатания книги-ксилографа Япония поначалу следовала ки¬ 
тайскому опыту, но постепенно были выработаны и свои приемы. Посредст¬ 
вом ксилографии стремились прежде всего точно передать рукописный об¬ 
разец, а не просто размножить текст. Старая буддийская вера в то, что пе¬ 
репиской священных текстов достигается долголетие, исцеление от болез¬ 
ней и даже спасение души, была привнесена в книгопечатание. Оно также 
считалось священным. 

Японская книжная графика относится к типу продольной обрезной гра¬ 
вюры. В создании гравюры принимали участие три человека: художник, де¬ 
лавший первоначальный рисунок, или каллиграф, считавшиеся авторами 
произведения, гравер-резчик и печатник. Японские мастера книжного дела 
нередко в подражание великим образцам сунской ксилографии указывали 
не только имена каллиграфов, переписавших текст для печатания, и ху- 
дожников-иллюстраторов, но и мастеров, резавших доску. Имена их обычно 
проставлялись в середине доски, а так как с одной доски печатается не 
страница, а разворот листа, то оказывались на линии сгиба листа. Кроме 
имен художников и резчиков указывалось место и время издания, количест¬ 
во знаков на отдельных досках и во всем сочинении. Число строк в япон¬ 
ских книгах, в которых соблюдались традиции сунской книги, было от четы¬ 
рех до Двадцати, а число иероглифов в строке варьировалось от восьми до 
30. Обычно художник, чье имя впоследствии ставилось на гравюре, был лишь 
создателем рукописного образца-рисунка, образца-текста, он не занимался 
ни резьбой, ни печатью. Это кардинально отличает ее от современной автор¬ 
ской гравюры, которую выполняет один человек. 

Мастера использовали доски продольного распила из сакуры (дикой виш¬ 
ни) или груши, придавая огромное значение выразительности рисунка воло¬ 
кон. 

Подготовка бумаги для печати - сложный и индивидуальный процесс. 
Одни мастера сильно увлажняют ее, другие наносят слой клея или желати¬ 
на, третьи — добавляют кроме растительного клея еще и рисовый крахмал. 
Иногда поверхность доски для печати покрывается предварительно крах¬ 
мальным клейстером, чтобы тушь не расплывалась, а ложилась ровно. 
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Печатник широкой, плоской кистью накладывает на доску тушь, сме¬ 
шанную с рисовой пастой, и затем печатает вручную, прижимая к доске 
сильно впитывающий влагу лист бумаги, проглаживает ее барэном — спе¬ 
циальным инструментом. Барэн — изобретение японцев, он имеет форму 
плоского круга диаметром 10—12 см. Основу этого диска составляет спи¬ 
ралевидно закрученный жгут из растительных волокон, сплетенных в виде 
круга и пропитанных соком персимона. Эту плоскую дискообразную форму 
закрепляют в круглую рамку, а сверху покрывают футляром из высушен¬ 
ного бамбукового листа, который связывают с внешней стороной диска в 
виде руски. Между основой и футляром прокладывают несколько слоев мяг¬ 
кой бумаги. Внешнюю сторону бамбуковой оболочки покрывают лаком. Лак 
и сок персимона делают барэн водонепроницаемым. Печатание с помощью 
барэна позволяет мастеру усилить или ослабить тон краски, делать нюанси¬ 
ровку, получать любые градации одного тона. Японские мастера считают, 
что они «рисуют барэном». Нередко в Японии устраивались выставки ба- 
рэнов как произведений прикладного искусства. 

Текст и иллюстрация печатаются только на одной стороне листа. Поля 
очень узкие, текст на каждой странице нередко окружен рамкой в виде двух 
тонких линий. В середине листа оставляется место для сгиба. Иногда в 
верхней части страницы встречается штемпель с изображением листка, 
часто трилистника клевера белого цвета на черном. Отпечатанный таким 
образом лист затем сгибается по вертикали пополам и составляет обычную 
двойную страницу японской книги с текстом на двух внешних сторонах ли¬ 
ста. 

Художественная ценность книги во многом определяется и ее брошю¬ 
ровкой. Способы брошюровки и принципы оформления книги-свитка склады¬ 
вались постепенно в результате долгой эволюции. 

Книги-свитки — рукописные и ксилографированные - оформлялись 
очень тщательно. Свиток с текстом наклеивался на другой более широкий 
и более длинный, сделанный из бумаги или шелка, который служил своего 
рода обложкой, предохранявшей его от порчи. Один край свитка наклеивал¬ 
ся на стержень, на который он наворачивался и завязывался шнурком, 
прикрепленным к конечному обрезу свитка. Отдельные свитки составляли 
либо одно сочинение целиком, либо часть большого текста. На оболочку 
свитка наклеивались этикетки разного цвета с названием сочинения. Фор¬ 
ма книги-свитка существовала долго, но в период позднего средневековья 
эта форма стала использоваться в основном при создании книжных рари¬ 
тетов. Уже в IX—Хвв. появилась в Японии и новая форма: книга-гармоника 
(те) — она заимствована из Китая. В период Сун эта форма книги получила 
название «оихревые страницы» (сюанъфэнъе), которое было воспринято и 
японскими книжниками. Тип книги-гармоники удерживался в среде последо¬ 
вателей буддизма и даосизма до начала X X в. 

Из "блистательного опыта сунской ксилографии японские мастера заим¬ 
ствовали еще одну форму — так называемую книгу-бабочку (худэ чжуаи), 
которую отличал особый способ брошюровки. Отпечатанные с досок листы 
сгибались пополам, образуя таким образом две страницы. Отдельные стра- 
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ницы соединялись на месте сгиба с помощью клея, а не сшивались нитками 
по внешним срезам страниц, как это делалось позже. Перегиб листа был об¬ 
ращен при такой брошюровке в сторону корешка. Однако при брошюровке 
«бабочкой» листы с оттиском чередовались с пустыми, что было и неудоб¬ 
но, и не очень красиво. Поэтому способ брошюровки был изменен: при¬ 
креплять стали лист к корешку со стороны обреза, а перегиб становился 
внешним краем. Печатная сторона листа таким образом оказывалась ли¬ 
цевой, а внутренняя, пустая, сторона оставалась скрытой от читателя. 

Этот способ получил название «брошюровка мешком» (фукуро-тодзи). 

Книжной единицей для Японии является кан (маки) — буквально «сви¬ 
ток», «рулон», она заимствована из китайской книжной культуры. Сброшю¬ 
рованные японские книги также делятся на маки, которые соответствуют 
первоначальному делению сочинений на свитки. О.П. Петрова и В.Н. Го- 
регляд в своем описании японских рукописных книг и ксилографов из соб¬ 
рания ЛО ИВАН переводят слово «маки» как «книга» — для ксилографов, а 
в применении к рукописным — «тетрадь». Авторы подчеркивают, что «маки» 
не может быть отождествлено с понятием «книга», если имеется в виду 
часть произведения, так как последняя никогда не выступает как переплет¬ 
ная единица^ 6. 

Переплетная единица и как отдельная книга, и как том из многотомно¬ 
го издания обозначается в японском книжном деле как сацу (том). Если 
маки сшит в одну обложку, его называют сацу, но он может включать в се¬ 
бя несколько маки. Важно отметить, что маки объединяются в сацу изда¬ 
телями довольно произвольно и одно и то же сочинение может иметь в раз¬ 
ных изданиях не одинаковое количество томов-сацу, но число маки остает¬ 
ся всегда неизменном. 

Создание футляров-коробок, или ларцов (кёбако), для свитков и футля¬ 
ров-папок для сброшюрованных книг — специальная область прикладного 
искусства. Здесь же проявляется и особоя эстетика восприятия книги, тре¬ 
бующая подготовки к общению с ее содержательной частью, поэтому ма¬ 
стерами книги предусматривается ряд предваряющих чтение действий: рас¬ 
стегивание застежек, створок папки или коробки, извлечение из нее тек¬ 
ста. На свитке же еще требуется развязать шнур, затем развернуть сви¬ 
ток. К тому же разворачивается свиток постепенно, значительную его 
часть представляет орнаментированная ткань или плотная бумага (на ко¬ 
торую наклеен основной свиток из бумаги). Это своеобразный переплет 
свитка. 

Рубрикация в японской книге разработана чрезвычайно подробно — за¬ 
головки, подзаголовки находятся в строгом соответствии внутри отрабо¬ 
танной веками графической книжной системы. Шмуцтитулов практически 
нет, название главы дается шапкой и отделено от текста достаточным про¬ 
странством. Японские мастера книги, часто используя «немую» рубрикацию, 
отводят роль рубрикатора паузам-пробелам. Оглавление — существенная 
часть японской книги, оно по типу художественного решения связано с ука¬ 
зателями. 
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Колонцифры ставятся на сгибе листа. При атом существенно отме¬ 
тить, что они представляют собой иероглифы и тем самым не выпадают из 
общего графического облика книги. 

Своеобразие японской книги ярко сказывается и в том, как распола¬ 
гаются в ней дополнительные тексты. Предисловие, примечания, приложе¬ 
ния, послесловие, библиография предстают как специальная область япон¬ 
ской книги и в этом ее отличие от европейской также выступает очень яв¬ 
ственно. Здесь и особые композиционные решения, и многообразие графи¬ 
ческих средств. 

Огромная художественная роль в структуре японской книги отводит¬ 
ся предисловию. Обычно оно дается в блистательной каллиграфии. Приме¬ 
чания располагаются или на верхнем поле или внутри блока текста. 

Справочно-вспомогательные тексты являют собой один из существен¬ 
ных компонентов художественной организации книги. Они помещались и в 
начале ее, и в конце. Красива и заключительная страница в японской кни¬ 
ге, содержащая выходные данные, — многообразие шрифтов печати, сво¬ 
бодное их расположение, цветовое и фактурное решение делают ее подоб. 
ной музыкальной коде. 

Внутритекстовые выделения и акцентировки делались в японской кни¬ 
ге по-разному. Они достигались, например, увеличением размера письмен¬ 
ного знака или вертикальной линией, которая проводилась справа от выде¬ 
ляемого знака (или нескольких знаков), подобно отчеркивающей линейке в 
европейской книге. Использовались также шрифтовые и нешрифтовые вы¬ 
деления. В рукописи ставятся точки-кружочки там же, где линейка в пе¬ 
чатных изданиях. 

Острое чувство функциональности книги, понимание ее как вещи, 
удобной для чтения и рассматривания, высокая требовательность к визуаль¬ 
ной ясности текста и иллюстраций и, наконец, глубокое понимание особо¬ 
го характера художественного пространства соотношения высоты, ширины 
и толщины отличают японских мастеров художественного конструирования 
и оформления книги. 

С первых шагов своего развития японская буддийская книга тесней¬ 
шим образом связана с историческими изменениями в японской культуре 
в целом. В период Асука (552 —645) характер книги предопределен заимст¬ 
вованием из Китая иероглифической письменности, влиянием конфуцианст¬ 
ва на японскую государственность и сильнее всего — сначала распростра¬ 
нением и вскоре господством буддизма. В период Нара (645—794) рукопис¬ 
ная книга-свиток как произведение искусства выходит на уровень самых 
высоких художественных достижений буддийской архитектуры, живописи 
и скульптуры этого времени. Буддийские сутры переписываются и иллю¬ 
стрируются в центрах основных школ буддизма. 

В конце периода Нара в Японии появляется ксилографический способ 
печатания. Ранний период Хэйан (794—894) — важный этап в истории книги, 
он ознаменован появлением японской письменности (наткана м хирагана), 
что создало основу для расцвета книжного искусства в последующие сто¬ 
летия. Поздний период Хзйан (894—1185) — одна из вершин японского нс- 
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кусства книги. Рождение национальной прозы и поэзии, сложение школ 
эзотерического буддизма способствовали этому. Это время создания все¬ 
мирно известных шедевров книг-свитков, иллюстрирующих национальную 
прозу, буддийские сутры и синтоистские легенды, широкого распростране¬ 
ния книгопечатания буддийских текстов на китайском языке. Таковы ос¬ 
новные вехи развития японской книги в течение VI—XII столетий. 

Творческое осознание опыта китайской и корейской книжной культу¬ 
ры начинается в Японии лишь в VII в. Оно предопределялось тем, что буд¬ 
дийские тексты, поступавшие с континента в течение уже двух столетий, 
стали объектом комментирования, т.е. собственного японского осознания, 
а не только благоговейного поклонения, как это было раньше. Так, Сёто- 
ку-тайси — правителю государства и крупнейшему пропагандисту буддиз¬ 
ма — приписывается трактат «Пояснение к трем сутрам» (начало VII в.), 
который считается первым японским сочинением на китайском языке. Но 
это сочинение не сохранилось. Поэтому ученые считают более реальной 
датой рождения письменной литературы в Японии 712 г. — год появления 
«Кодзики» («Записок о делах древности»). 

На рубеже Ѵ-ѴІ вв. буддизм, активно проникавший с континента, 
вскоре начинает играть роль государственной религии в Японии^. Он 
проникает в Японию в форме учения махаяны, в форме нескольких школ: 
школы Санрон и Дэёдзицу (вторая основана монахом Экканом, прибывшим 
из Кореи в 625 г.); школа Хоссо (основана Досе по возвращении из Кореи 
в 653 г.); школа Куса (ее основал вернувшийся из Китая проповедник Ти- 
цу); школы Кэгон и Рицу (основаны в 739 и 754 гг. китайскими проповед¬ 
никами). 

Исповедуя основные формы махаянского буддизма о достижении нир¬ 
ваны, об иллюзорности бытия феноменального мира, они различаются тем, 
какой путь достижения природы 'Будды, познания абсолюта считают наибо¬ 
лее действенным. Именно в этом вопросе проявляется отношение этих 
школ к слову вообще, и к книге в частности. Один путь.к Будде состоит 
в совершенствовании «слушателя», в его движении к святости через личные 
подвиги одоления «Я» (школа Санрон и Хоссо). 

Основным каноническим текстом в школе Дэёдзицу является «Книга 
достижения истины» («Дзёдэицурон», санкр. «Сатьясиддхишастра»), которая 
содержит в себе много идей мистического толка. Мистицизм, присущий 
древнему японскому синтоизму, естественно соединялся с этой иноземной 
школой. 

Название школы Санрон означает веру, основанную на учении, изло¬ 
женном в трех книгах: «Учение о средине» («Тюрон», санскр. «Мадхьямака- 
шастра»), «Стокнижие» («Хякурон», санскр. «Саташастра») и «Трактат о 
двенадцати вратах» («Дэюнимон», санскр, «Двадасаникайя»), Основным по¬ 
стулатом этой школы была вера в то, что истинный «срединный» путь к 
Будде достигается подлинным, совершенным созерцанием, при котором 
снимается дуализм бытия и небытия. 

В школе Хоссо основным было учение о природе дхармы (букв. — «но¬ 
ситель своего признака»). Эта школа — одна из самых влиятельных, и опи¬ 
ралась она на широкий круг буддийских текстов. 
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Школа Куса полагалась на «Словарь метафизики» (санскр. «Абхидхар- 
макошашастра»). Последователи этой секты считали, что цель истинного 
буддиста - сознательное отрешение от жизни, прекращение бренного су¬ 
ществования и растворение в лучах сияния Будды. 

Школа Рицу (санскр. «Винайя») ставит акцент на учении земного Будды, 
Гаутамы, на этической стороне буддийского учения. 

Школа Кэгон опирается на тексты «Кэгонкё» (санскр. «Аватамсакасут- 
ра») и «Хоккэкё» (санскр. «Саддхармапундарикасутра»), В ней постулирует¬ 
ся равенство всех перед светом Будды, путь к этому абсолютному свету 
лежит через созерцание. В этом тексте мир предстает в образе огромной 
сети, в которой сверкают драгоценные камни и хрусталь. Каждая драгоцен¬ 
ность отражает все и отражается во всем. Этот образ воплощает буддий¬ 
ский постулат об ассоциативной, внепричинной связи между вещами, кото¬ 
рая подобна эху. 

С этого времени в Японии начинает работать поразительный механизм 
органичного освоения чужой культуры, которая в преображенном облике 
выступает как своя в процессе естественного рождения национальной япон¬ 
ской культуры в русле сложившейся национальной традиции. 

Один из известных деятелей буддизма Кобо Дайси (774-835) доказы¬ 
вал, что синтоизм и буддизм тесно связаны между собой, что лучезарная 
богини Аматэрасу — это и есть воплощение Будды. 

При всей значимости синтоизма и конфуцианства в японской культуре 
периода Нара они не играли определяющей роли. Ко второй половине VIII в., 
т.е. ко времени, от которого дошли до нас памятники рукописной и печат¬ 
ной книги, буддизм приобрел всеобъемлющее значение в культурной жизни 
страны. Так, в 741 г. правителем государства было приказано построить в 
каждой провинции буддийский храм. К этому времени были созданы пре¬ 
красные храмовые ансамбли в Нара, в б дном из которых — в храме Хорюд- 
зи — до наших дней сохранились древнейшие образцы ксилографии, в том 
числе и печатного текста. 

Первой достаточно достоверной датой в истории японской печатной 
книги является 770 г. В «Нихонги» («Анналах истории») сообщается, что в 
апреле—мае 770 г, высоким императорским повелением было приказано 
изготовить миллион маленьких пагод высотой 13,5 см, для того чтобы вло¬ 
жить в каждую из них печатные буддийские заклинания (діараии) и пожа¬ 
ловать их храмам. Эта работа длилась в течение шести лет и .выполняли ее 
157 человек^. Эти дхарани являются самыми древними а мире памятника¬ 
ми ксилографического искусства. 

Печатание буддийских заклинаний прираанено буддистами к великим 
религиозным деяниям: строительству храмов и созданию скульптурных изо¬ 
бражений будд. Дхарани — это отдельные полоски бумаги желтоватого то¬ 
на шириной 54 мм, а длиной — в зависимости от принадлежности к одному 
из четырех видов (каниэн, дзинсин, серин, рокудо) — от 22 до 57 см, на ко¬ 
торых с деревянных досок был отпечатан китайский иероглифический текот 
по пять знаков в столбце, около ста знаков на каждом листе. (Японские ис¬ 
следователи высказывали разные суждения о технике печати дхарани (речь 
шла и о медных досках, и даже о подвижном шрифте, но большинство счн- 
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тают, что они отпечатаны ксилографическим способом.) Заложенные в од¬ 
ну пагоду, дхарани не сброшюрованы, поэтому в строгом смысле слова они 
не составляют книги, хотя по содержанию они связаны между собой как 
«заклинания», взятые из одного текста — из «Вималанирбхаса сутры». 

Уместно напомнить, что тексты сутр нередко в изданиях, даже современ¬ 
ных, представляют несброшюрованные отдельные страницы, заключенные 
не в переплет, а в своеобразную папку, представляющую собой две доски, 
чуть больше по размеру, чем страница текста, с завязками. 

Вопрос о том, является ли книгопечатание в Японии заимствованным, 
или самостоятельным явлением, до настоящего времени решается по-раз¬ 
ному. 

Одни ученые считают, что книгопечатание в Японии развивалось из 
производства набивных тканей, другие утверждают, что ксилография при¬ 
шла в Японию из Китая. Хотя древнейший памятник ксилографии (діарани) 
обнаружен в Японии, а не в Китае, уровень китайской ксилографии на¬ 
столько выше, что, очевидно, именно она является древнейшей. В истории 
мировой культуры первая дошедшая до нас печатная книга, причем к тому 
же иллюстрированная, относится к IX в. (868 г.): Это книга-свиток из буд¬ 
дийского храма «Тысяча будд» близ Дуньхуана (Китай) — знаменитая «Ал¬ 
мазная сутра». Технический и художественный уровень этого памятника 
столь высок, что предполагает достаточно долгий предшествующий этап 
становления и развития ксилографии. 

Забегая вперед, заметим, что следующие два столетия (IX—X вв.) в 
истории японской и китайской печатной книги проходят по-разному: Китай 
быстро наращивает технику книгопечатания, распространяет его влияние 
на разные области культуры, Япония же словно забыла об этом изобрете¬ 
нии и в основном продолжает жить рукописной книгой. 

Буддизм и печатное слово были так тесно связаны в сознании людей, 
что печатание других текстов казалось кощунством. «И все же вполне ве¬ 
роятно, — замечает Д. Кйн, — что отдавать предпочтение неудобным и до¬ 
рогостоящим рукописям японцев заставляли соображения эстетического 
порядка, каллиграфия и иллюстрации могли рассматриваться как неотъем¬ 
лемая часть литературного произведения, так что обычное печатное изда¬ 
ние казалось несовершенным, подобно театральному спектаклю без музы¬ 
ки» 19. 

Возможно, потребность в книгах была еще настолько мала, что ее 
могли удовлетворить рукописи. Может быть, в это время печатная культу¬ 
ра еще осознавалась как чужеземная. Наконец, вероятно, что рукопись 
казалась японцам более совершенным художественным организмом, чем 
ксилограф, и обладала преимуществами и святостью первоисточника. 11 хо¬ 
тя в XI в. в Японии возобновляется книгопечатание, ни одно сочинение 
японского автора в Японии не напечатано до конца XVI в. 

Буддийская литература проникала в страну преимущественно в форме 
рукописных свитков, которые нередко содержали иллюстрации. На мате¬ 
рике в этот период имела широкое распространение форма книжного по¬ 
вествования в картинках, наглядно излагавших содержание буддийских 
сутр. Переписка буддийских текстов считалась важнейшим знаком 
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преданности учению. «Сутра Золотого блеска» («Конком'ёк'ёъ) почиталась в 
эпоху Нара как приносящая спокойствие и порядок в государстве. Специаль¬ 
ным императорским эдиктом предписывалось иметь эту сутру каждому из 
провинциальных храмов, поэтому появилось большое число специальных 
мастерских по переписке буддийских текстов, иногда свитки при переписке 
дополнялись новыми иллюстрациями. Ранние образцы рукописных книг- 
свитков с иллюстрациями представляют собой сплошной текст, идущий по 
нижней, большей, части свитка, а верхняя, более узкая, часть отдавалась 
иллюстрации. 

Классическим образцом такого типа книги-Свитка с иллюстрациями, 
признанным шедевром книжного искусства эпохи Нара является рукопис¬ 
ный свиток «Иллюстрированная Сутра о прошлом и настоящем» («Э-Инг а- 
кё»), который представляет собой прекрасную копию свитка VII в.20. 

Текст памятника написан плотной черной тушью по нормам китайской 
классической каллиграфии стиля синшу, который отличает четкость и тон¬ 
кость. Вертикальные строки равны по ширине пустотам между ними, что 
создает равномерный строгий ритм строения текста. Благодаря этому 
письмо кажется прочной опорой для расположенной над ним красочной ил¬ 
люстрации. Текст и изображения не обрамлены, не отделены линией друг 
от Друга, а слиты в единую композицию, охватывающую целый свиток. Не¬ 
затейливые сценки, такие, как, например, встреча знатных дам у павильо¬ 
на, поэтично расположенного на берегу потока, в окружении нескольких де¬ 
ревьев, написаны прозрачными красками, цвета на них чистые, линии дина¬ 
мичные и тонкие. Все это делает иллюстрацию гораздо менее массивной и 
значительной, чем текст, она лишь скромно комментирует сутру — вопло¬ 
щенное слово Будды. ' 

Соотношение текста и изображения восходит к традициям буддийского 
искусства. Высокое искусство стенных росписей в буддийских храмах На¬ 
ра и известного пещерного комплекса «Тысяча будд» в Дуньхуане на севе¬ 
ро-западе Китая стали школой для мастеров книги. 

С начала раннего периода Хэйан, в IX в., культура Японии сильно ме¬ 
няется: уходит монументальная строгость нарского искусства, художники 
стремятся преодолеть прямое воздействие культуры Индии и Китая, обре¬ 
тают свое видение, свой художественный язык. 

Стремление к национальному самосознанию выражается прежде всего 
в живописи шапо-э (японской живописи, которая начинает противопостав¬ 
лять себя классическому китайскому искусству — кара-э)^. 

На основе национальной прозы в рамках школы ямато-3 формируется 
рукописная книга-Свиток с иллюстрацией (эмахи-моно). 

Философско-Зстетическую основу книжного дела позднего периода 
Хэйан продолжает составлять буддизм, однако иного, чем в предыдущие 
столетия, эзотерического характера. Господствующими становятся две 
школы: Тэндай (основана в 804 г.), в которой особым почитанием пользо¬ 
валась «Сутра Лотоса», и Сингон, основанная священником Кукаем, опи¬ 
рающаяся на тексты «Амида сутры» и «Сутры Сердца Мудрости». В послед¬ 
ней главное значение придавалось истинному слову Будды. Человеческая 
речь и письмо осознаются как реализация космического тела Будды. 
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Школа Сингон, естественно, особенно тесно связана со словом, с кни¬ 
гой, ибо считает себя единственной следующей истинному слову (сингон) 
Будды. Крупнейший теоретик и проповедник этой школы священник Кукай 
утверждал мистическое единство тела, слова и духа. Мистическое единст¬ 
во постигается лишь в сиянии света Будды. Путь этот имеет три ступени, 
включает три обряда: химмицу — почитание Будды символическими движе¬ 
ниями пальцев рук (мудра); гомицу — повторение заклинаний (дхарани); 
имицу — сосредоточенное созерцание. Слово — его правдивость и искрен¬ 
ность — одна иэ восьми ступеней буддийского пути спасения. Центр школы 
Сингон располагался в храме на горе Коя и стал основным в деятельности 
печатни Коя-бан. 

В школе Тзндай много близкого Кэгон; главными текстами в ней на¬ 
ряду с «Хоккэкё» (Сутра Лотоса) становится «Дайсидерон» (санскр. «Маха- 
праджняпарамитасутра»), «Нэханкё» (санскр. «Махапаринирванасутра»). Со¬ 
гласно учению этой школы, обладать истинной природой Будды могут не 
только люди, но и животные, растения, горы и реки. 

В школе Дэёдо, которая возникла в Японии позднее, в XII в., утвер¬ 
ждается «Великая простота», путь к спасению — лишь повторы обращения 
к Амиде. 

Постулируемое буддизмом изначальное единство мира и человека, во¬ 
площенное в абсолютной природе (теле) Будды, разлитое во всем мире, 
естественно предполагало существование в каждой вещи, в каждом явлении 
потаенной, скрытой «души», «сердца» (кокоро). А умение ощутить и почув¬ 
ствовать «душу» каждой ввщи «значило то, что душевному настрою этого 
человека доступен голос природы, что он слышит ее дыхание и безмолвие, 
значило, что этот человек чувствует и переживает " моно-но аварз", кото¬ 
рое связывает невидимыми нитями "сердце" человека с "сердцем" вещи, 
приобщая его к ритму вселенной» 22. 

Другим источником понятия «моно-гіо аварз» был постулат буддизма 
об эфемерности и недолговечности столь ценимой красоты вещного мира, 
кратковременности и бренности человеческой жизни, подобной, как сказа¬ 
но в «Повести о Гзндэи», «утренней заре, исчезающей на рассвете». Имен¬ 
но эта грань буддизма заложила основы для особого видения хэйанских 
художников. 

Среди эмакимоно, создаваемых на основе художественной прозы буд¬ 
дийских и синтоистских легенд, существовало три основных вида: в первом 
текст преобладал над иллюстрацией, во втором они равномерно чередова¬ 
лись, в третьем письмо практически отсутствовало, будучи заменено изо¬ 
бражениями. Текст и иллюстрации сочетались по-разному: иногда письмо 
шло по верхнему краю изображения, порой вводилось в него, но чаще всего- 
они чередовались. На одну тему создавалось два-тфи свитка, но порой их 
количество удесятерялось. Обычная длина эмакимоно 9—12 м, а ширина 
от 20 до 50 см, но иногда длина свитка достигала и 25 м. Свитки в свер¬ 
нутом виде хранились в особых футлярах, изготовленных в технике сухого 
лака или иэ ценных пород дерева. Футляры декорировались серебряным и 
золотым порошком, инкрустацией из перламутра и различных пород де- 
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ревьев^З. Важным компонентом художественного решения эмакимоно было 
украшение бумаги, имеющее в Японии глубокие традиции. 

Тонкая, гибкая вязь вертикальных строк японского слогового письма 
(каны) скользила по узорному, переливающемуся фону, производя впечат¬ 
ление изящно вьющихся стеблей. Вера в «Душу слова» (котодама), в его 
способность раскрывать потаенное очарование вещей, придавали написан¬ 
ному тексту особый философско-эстетический смысл. 

Поле, отведенное под текст, как правило, занимали не полностью, и 
свободное пространство, объединяя написанное с изображениями, и явля¬ 
лось выражением той пустоты, которая в буддизме выступает как суть 
истинного бытия. Открытием японских мастеров периода Хэйан явилась 
система построения пространства в свитке по принципу фукинухи-яшй — 
буквально «сцена с сорванной ветром крышей». Эмакимоно читали или рас¬ 
сматривали, держа его на столе в горизонтальном положении, что способст¬ 
вовало построению ряда изображений, как бы увиденных сверху, и позволя¬ 
ло показать несколько сцен сразу. Рождение такого типа экспозиции было 
подготовлено длительными сеансами созерцания иконы Мандалы, которые 
воспитывали глаз, влияли на восприятие книги. В IX в. ее распространение 
было связано со школой Сингон, в рамках которой развивалось и книжное 
дело. 

Триединство тела, слова и духа будды Вайрочаны (ДаЙнити Нёрай) — 
«Будды Великого Бесконечного Света», — которое обретало визуальное 
воплощение в Мандале, естественно, сказывалось и на понимании слова, 
как пребывающего телом и духом своим в священных книгах. 

Не менее важным принципом была асимметрия композиций, в частно¬ 
сти, в изображениях интерьеров. Внешнее равновесие почиталось хэйан- 
цами признаком вульгарного вкуса. Тяга же к изображению интерьера вы¬ 
ражала стремление аристократии к элитарной замкнутости: недаром дво¬ 
рец в позднехэйанский период казался средоточием всей жизни. 

Частый мотив облаков или дымки, объединяющий отдельные компози¬ 
ции в целое, согласно хэйанской эстетике, был воплощением чувства печа¬ 
ли, вернее, наслаждения печалью, которое наполняет человека перед лицом 
прекрасных, но скоропроходящих, как туман, явлений бренного мира. 

Случайность, спонтанность становятся основным композиционным 
принципом, особенно ярко проявившимся в стиле дзуйхицу (буквально 
«вслед за кистью»), в свободном эссе и в построении живописной иллю¬ 
страции. 

Хэйанские художники выработали сложную и тонкую систему вопло¬ 
щения чувств и умонастроений героев не посредством их обликов, а с по¬ 
мощью окружающих вещей, через связь человека с феноменальным миром. 
Гнущиеся стебли трав, сложные переплетения ветвей деревьев, их цвете¬ 
ние, легкое колыхание занавесей, характер костюмов — весь цветовой и 
графический ритм композиции передавал состояние души героя. Лицо же 
его изображалось приемом хикимэ-кагихсша, при котором двумя линиями 
очерчивался контур лица; художники не ставили себе задачу передачи ин- 
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дивидуальных черт. Иллюстрации выполнялись в технике цукури-э, вклю¬ 
чающей сложный ряд последовательных этапов, которые дают возможность 
вносить изменения, уточнять композиционное построение, углублять тон. 
Черной тушью наносился основной рисунок, который затем раскрашивался 
тонкими штрихами, слегка намечая на лиЦах глаза и нос. Основное внима¬ 
ние уделялось богатству и тонкости цветовых соотношений. 

Самым блистательным выражением художественных принципов орга¬ 
низации такого типа свитка в эпоху Хэйан явилось, по общему признанию 
всех исследователей, змакимоно по повести «Гэндэи-Моногатари» Мураса- 
ки Сикибу. От древнейшего иллюстрированного списка этого произведения 
начала XII в. сохранилось четыре свитка, содержащих 19 эпизодов из 12-й 
и 54-й глав. Текст и изображение в этом прославленном эмакимоно соот¬ 
носятся необычайно тонко, без прямого воспроизведения отдельных эпизо¬ 
дов повествования, а на основе принципа раскрытия сути текста. 

До последнего времени автором эмакимоно «Гэндэи-Моногатари» счи¬ 
тался известный придворный художник и каллиграф того времени Фудзива- 
ра Такаеси;' в работах же 60—70-* годов японские исследователи приписы¬ 
вают их нескольким художникам, причем в тексте определяют до шести ма¬ 
нер письма. 

Известный японский мыслитель и ученый наших дней Икэда Дайсаку 
посвятил специальный раздел своего труда «О японской классике» анализу 
соотношения «Гэндзи-Моногатари» и «Сутры Лотоса». Тексты «Сутры Лото¬ 
са» несколько раз цитируются в повести, аллюзии на эту сутру наиболее 

многочисленна^. ^ 

Художественные открытия, сделанные мастерами светской живописи 
ямато-э, воплощенной в эмакимоно по произведениям художественной ли¬ 
тературы, были восприняты и буддийским искусством. Японский ученый 
Макото Уэдо считает, что во времена Хэйан мир вбспринимался в виде 
развернутого свитка: «Он (писатель. — Е.3.)< прибегал к методу живописи 
на свитках не только потому, что эмакимоно получили широкое распрост¬ 
ранение в те времена, а потому, что таким был метод мышления» 25. Бли¬ 
стательным примером являются 33 свитка «Сутры Лотоса иэ дома Хзйкэ» 
(Хэйкэ Хоккё), создававшиеся в течение трех лет (с 1164 по 1167 г.) 
представителями знатного рода Хэйкэ и принесенные в дар (в 1172 г.) син¬ 
тоистскому храму Ицукусима. Каждый свиток открывался иллюстрацией- 
фронтисписом, особую праздничную нарядность свиткам придает декора¬ 
тивная обработка бумаги — она присыпана серебряным и золотым порош¬ 
ком, иллюстрации выполнены в технике цукури-э сочными красками и тон¬ 
ким изящным рисунком, по характеру близким к изображениям, украшаю¬ 
щим змакимоно «Гэндэи-Моногатари». 

Признанным шедевром книжного искусства является композиция, ко¬ 
торая повествует о всепронизывающей благодати будды Амитабы, откры¬ 
вающая свиток с 27-й главой «Сутры Лотоса». Изысканна каллиграфия 
текста, расположенная на особым образом декорированной бумаге с при¬ 
менением техники асидэ-э , т.е. украшенной различными цветовыми пят- 
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нами, изображениями облаков и гор, присыпанной серебряным и золотым 
порошком. 

В правом нижнем углу фронтисписа изображена знатная дама в пре¬ 
красных одеждах, складки которых образуют сложный узор и занимают 
значительное пространство. Красивая небольшая головка женщины с длин¬ 
ными прямыми волосами, по хэйанской моде спадающими ниже пояса, при¬ 
дает всему образу светскую изысканность, которая усугубляется еще тем, 
что в изящной ручке дамы — веер. Фон — летящие по ветру легкие яркие 
лепестки лотоса, стайки птиц, плывущие облака. И всю эту идиллическую 
картину бытия человека и природы пронизывают золотые лучи «света буд¬ 
ды Амитабы». Эти сакральные лучи воссозданы художником так, словно их 
излучает самый текст «Сутры Лотоса». Существенно отметить, что веер, 
который держит дама, имеет форму не китайского круглого, а появившего¬ 
ся лишь в период Фудзивара складного японского. В конце XII в. появилась 
мода помещать на таких веерах тексты из священного писания, чаще все¬ 
го отрывки из «Сутры Лотоса», что превращало их в талисман. 

Восприятие книги как вещи, прекрасного изделия делало ее по сути де¬ 
ла произведением декоративно-гірикладного искусства. Эта тенденция ска¬ 
залась и в особой форме книг-йееров, содержащих отрывки из священных 
текстов и иллюстрации к ним. Известно, что в XII в. было создано десять 
альбомов с композициями для таких книг-йееров. До наших дней дошло 
лишь шесть экземпляров этого уникального искусства. На бумагу, из ко¬ 
торой потом делался веер, рисунок наносился ксилографическим спосо¬ 
бом, затем он расписывался яркими чистыми тонами в технике цукури-э. 
Важно отметить, что мастер всячески старался скрыть под декорировкой 
следы механического нанесения контура, так как, согласно зститике пе¬ 
риода Хэйан, проступающий контур привносил в произведение некоторую 
вульгарность. 

На этих книгах-йеерах изображены сцены из обыденной жизни: люди 
у колодца, в саду, на рынке. Здесь подчеркнута поэзия будней, освященных, 
согласно хэйанскому пониманию буддизма, благодатью будды Амитабы. 

Рукописные книги периода Хэйан оформлялись не только в виде свит¬ 
ка, но и гармоникой, и тетрадью. 

Для удобства пользовались свитками, длина которых порой достигала 
нескольких метров, особенно произведениями справочного характера, ко¬ 
торые начинают появляться в этот период, их стали не сворачивать, а скла¬ 
дывать гармошкой, подклеивая для прочности под первый и последний лист 
бумагу или ткань. Книги-гівитки с текстом «СУтры Лотоса» почитались не 
только как священное писание, но и.как сакральный, божественный пред¬ 
мет. В «Японских легендах о чудесах» повествуется о разнообразных спа¬ 
сительных и очищающих функциях книг-гівитков с текстом «Сутры Лото¬ 
са» “6. 

В период Хэйан складывается и тип японской печатной книги. Процесс 
печатания, подобно переписыванию, почитался как средство спасения. По¬ 
средством ксилографии стремились воспроизвести рукописный образец или 
китайский привезенный ксилограф, а не размножить текст. Старая буд¬ 
дийская вера в то, что перепиской священных текстов достигается долго- 
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летие, исцеление от болезней и даже спасение души, была привнесена и в 
книгопечатание. 

Рубеж XI—XII вв. отмечен резким увеличением печатной продукции, 
которая тематически целиком оставалась в рамках буддизма. Важнейшими 
центрами книгопечатания стали буддийские монастыри и храмы. В семи 
крупнейших монастырях Нары, в первую очередь в Кофукудзи, сложился 
особый тип издания Касуга-хан. Это название происходит от имени синто¬ 
истского божества Касуга, которое почиталось родоначальником правя¬ 
щего в позднехэйанский период рода Фудзивара. Эти издания отличаются 
отсутствием обрамления текста, которое, как правило, имеется в других 
печатных изданиях, высоким качеством печати, толстой, прочной и эла¬ 
стичной бумагой. По общему характеру книги и по ее иероглифике можно 
сказать, что идеалами для мастеров-резчиков оставалась рукописная книга. 

Особенно это сказывается в ранних изданиях Касуга-хан, например в 
напечатанной на десяти свитках в 1088 г. «Дэёюй сикирон» («Виджняна пат- 
расигишастра»). В заключительном «томе» (свитке), как обычно в книгах 
Касуга-хан, помещается колофон, содержащий конкретные сведения по ис¬ 
тории данной книги, философские рассуждения и благодарственные моле¬ 
ния: «Движимый стремлением приумножить добрые дела, которыми изве¬ 
стен монастырь Кофукудзи, и глубоко сознавая пользу распространения 
учения буддизма, я изыскал необходимые денежные средства и поручил 
мастерам изготовить доски для одного из разделов "Дэёюй сикирон" в де¬ 
сяти томах. Работа закончена 26-го дня, 3-его месяца, 2-го года Кандэи 
(1088 г.). Я горячо желаю, чтобы благодаря этому доброму делу я обрел 
новых учеников и очищенным вошел в новую жизнь. Напечатал священник 
Кандэо»27. 

В XII в. были созданы великолепные печатные книги, в которых от¬ 
сутствовали иллюстрации; их художественная ценность определяется пре¬ 
красной каллиграфией, тонированием бумаги, высокой техникой печати. 

Свитки, датируемые серединой XII в., содержащие три священных 
текста школы Тэндай: «Сутру Лотоса*, «Амида сутру* и «Сутру Сердца 
Мудрости», ныне хранящиеся в частной коллекции в г.Нара, являются при¬ 
знанными шедеврами книжного искусства того времени. Их отличают празд¬ 
ничная торжественность и ошеломляющая роскошь. На темном фоне тони¬ 
рованной бумаги золотом вписаны иероглифы, каждый в обрамлении се¬ 
ребряной пагоды. 

Можно предположить, что японские мастера книги при создании этого 
свитка опирались на самый текст сутры. «В одном листе "Сутры Лотоса" 
Будда говорит, что слова сутры являются останками его тела и поэтому 
повсюду их следует отмечать пагодами»*^. Очевидно, благочестие по¬ 
буждало «запечатлевать» пагодой каждый иероглиф священного текста. 
Изысканная утонченность этого памятника явилась выражением общих 
эстетических идеалов эпохи. 

Рукописная и печатная книга на первом этапе своего развития (VI— 

X П вв.) существовала по преимуществу в форме свитка. 

Была разработана сложная и изысканная система оформления буддий¬ 
ской книги — от тесемок для завязывания свитка и застежек на его футля- 
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ре до иллюстраций к тексту; создавались шедевры мирового значения и 
прекрасные образцы, на которых в последующие столетия учились лучшие 
мастера. 

Рукописный свиток или тетрадь являлись основной формой бытования 
расцветающей национальной японской литературы, ксилографически же 
воспроизводились только иероглифические (китайские) тексты. Взаимо¬ 
связь рукописи и ксилографа была очень плодотворной. 

Первый этап в истории японской книги отмечен еще и значительным 
синкретизмом культуры: религия и философия, литература и изобрази¬ 
тельное искусство переплетались множеством глубоких и нерасторжимых 
связей. Книга была одновременно созданием декоративно-прикладного ис- 
куства, украшением интерьера, произведением живописи и каллиграфии, и 
талисманом, и святыней, и знаком причастности к благим делам, и семей¬ 
ным сокровищем, единственным богатством семьи, и памятником литера¬ 
туры. 

Своеобразие того периода проявлялось и в том, что светское и рели¬ 
гиозное начала не противостояли друг другу, поэтому опыт буддийской 
книжной культуры легко проникал в светскую книгу, а сцены из аристо¬ 
кратической, дворцовой жизни украшали страницы священных текстов. 


1 В предисловии редколлегии к сборнику «Рукописная книга в культуре народов 
Востока. Очерки. Книга первая» (М., 1976, с. 5-17) перечисляется много проблем, свя¬ 
занных с книгой как явлением культуры, но основной акцент ставится на ней как ис¬ 
точнике информации и средстве коммуникации, т.е. на тексте, который она содержит, 
на текстологическом анализе манускриптов и ксилографов. В данной статье основное 
внимание уделяется книге как памятнику особого вида искусства, точнее, синтеза 
нескольких искусств. В отечественной и зарубежной литературе подобным образом во¬ 
сточная книга не анализировалась. 

2 

Григорьева Т.П. Читая Кавабата Ясунари. - Иностранная литература. 1971, № 8, 

с. 185. 

® Буланин Д. Предисловие. — Словарь книжников и книжности Древней Руси. Вып.1 
((XI - первая половина XIV в.). Л., 1987, с. 7. 

^ Фуко Мишель. Слова и вещи. Археология гуманитарных наук. М., 1977, с. 11. 

Мараини Фоско. Япония. Образы и традиции. М., 1980. с. 101. 

® Кимш :Ясико. Нихон коин сацу бункаси (История книгопечатания в Японии). То¬ 
кио, 1965. 

^ Кавасэ Кадзума. Нихон с'ёсигаку-но кэнкю. (История книговедения в Японии). 

Токио, 1971. 

® Сёдэи Сэнсуйі Нихон-но сёмоцу (История японской книги). Токио, 1954. 

® Вгоиіп Ь. Віок Ргіпішв ап(1 Воок Шизігаііоп іп Ларал. 1Ч.Ѵ., 1924. 
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Воронова Б.Г. Кацусика Хокусай. М., 1975. 

Петрова О.П., Горегляд В.Н. Описание японских рукописей, ксилографов. Вып. 
1-0. М., 1961—1971. 

15 

1 Ѵаііеу А. ТЪе РіІІоѵѵ Воок Зеі ЗЬоподоп. І_*., 1932» с» 10. 

I Я 
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1 ® Гривнин В.С. Японская печатная книга, с. 92. 

Кин Д. Японская литература XVII—XIXстолетий. М., 1978, с. 3. 
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21 5орег А. ТЬе Ніве о{ Ѵатаіо. — ТЬе Агі ВіНеііп. БесетЬег, 1942, В8. XXIX, № 24. 
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«Тем, кто охвачен враждой и страстью. 

Нелегко постичь это ученье* 

Страсти предавшись, тьмой объятые, 

Они не поймут того, что тонко, 

Что глубоко и трудно для постиженья. 

Что против течения их мысли». 

Винайя-питака 

«Что бы ни сделал враг врагу иди же ненавистник нена¬ 
вистнику, ложно направленная мысль может сделать 
еще худшее». 

«Что бы нн сделали мать, отец или какой другой родст¬ 
венник, истинно направленная мысль может сделать еще 
лучшее». 

Длим мои ада 

«Я должен весіи в наринирвану многие существа. Я дол¬ 
жен вести в наринирвану бесчисленные существа. Но 
нет тех. кото а должен вести в париинрваіеу». 

Аштасахасрн к л - п раОжняпарамита 

«Всезнание есть метода тощее познание, іо в чем неі 
знании». 

Сен-чао 

«Что толку считать богатства другого человека? Смот¬ 
реть в самого себя — вот чю такое чанъ». 


Из Коанон 












